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لحجة الإسلام الغزالي 


في منتصف القرن الخامس ولد الإمام الغزالي وتلقى في E‏ 
كان حرياً أن يكسبه السعادة والرقي الدنيوي» راق علا کات نافقة سوقها ف 
ذلك الزمن» ثم حرج بهذه البضاعة من العلم والثقافة يقصد دور الحكومة الي كان 
قد أعد ها نفسه. فارتقى إلى أعلى ما كان يستطيع أن يتصوره عام من علماء ذلك 
العصر من المراتب والمناصب فعيّن شيخ الحامعة النظامية في بغداد وهي أكبر جامعة 
في العام يومئذ» ونال الحظوة لدى الملوك والأمراء كنظام الملك الطوسي والملك شاه 
السلجوقي وررخليفة» بغداد. ثم بلغ من تدحله في سياسة عصره أن كان ينتدب 
حل ما كان ينشأ بين الحاكم السلجوقي وررالخليفة») العباسي من الخلاف. 

وبعد ما بلغ هذا المبلغ السامي من الرقي الدنيوي طرأً على حياته بختة طارئ 
الانقلاب» وذلك أنه كلما أمعن في دراسته للحياة العلمية والخلقية والدينية 
والسياسية والمدنية في عصره» ازدادت نفسه ثورة عليها ومعاداة مهاء وأهاب به 
ضميره: ررإنك يا أبا حامد لم تخلق للعوم في هذا المستنقع الآاسن والتقلب فيه» بل 
حلقك الله لواحب آخر غير هذا». فلبى نداءه ونفض يديه آحر الأمر من جميع 
الامتيازات والفوائد والمنافع والمشاغل الي كان فيها وآثر الزهد وخحرج من بغداد 
اتخا ق ارظن اه فقكر وفص ق ارات والعزلات» ثم مشى بين عامة 
المسلمين فسبر غور حياتهم وبقي مدة من السنين يطهر روحه بطول الرياضة 
وامجاهدة. غادر الإمام بيته في الثامنة والثلائين من عمره فرحع إليه في الثامنة 
والأربعين بعد عشر كامل. والذي قام به من العمل بعد هذا التفكير المتواصل 


مقاصد الفلاسفة 

والتأمل لمرد والمشاهدة المستمرة أن تاب من التعلق بالملوك ومن قبول 
عطاياهم ومراتبهم وعاهد الله على تنب الحادلة والتعصب وأبى العمل في 
امؤسسات التعليمية الواقعة تحت تأثير الحكومة وأنشأ في طوس حت إشرافه 
دار مستقلة للتعليم والتدريس. وكان يجاب إلى بيته صفوة من الرجال ليدربهم 
وخر حهم على منهجه الخاص. إلا أنه م يستطع أن يأتي بعمل انقلابي حايل ي 
مسعاه هذا لأنه لر بمهله الأمل في مواصلة العمل على هذا النهج المخصرص 
اکر من س استرات أو تازا 

والعمل التجديدي الذي قام به الإمام الغزالي قي زمانه نلخصه فيما يلي: 

أولأ: درس فلسفة اليونان درس المدقق المتبصر» ثم انتقدها انتقاد! لاذعا 
حفف من هيبتها وروعتها في نفوس المسلمين. واستجلى الناس وجه الحقيقة في 
النظريات الي كانوا قد سلموا بها كأنها حقائق منزلة من عند اله» وکانوا لا يرون 
لسلامة دينهم من سبيل غير أن يطبقوا عليها تعاليم القرآن والسنةء وم ينحصر أثر 
نقد الإمام هذا قي الممالك الإسلامية» بل تعداها إلى أوربة وفعل هناك أيضا فعلته في 
إزالة غلبة الفلسفة اليونانية وفتح باب دور جحديد - دور النقد الحقيقي العلمي! 

وثانياً: أصلح الأحطاء التي كان اة الإسلام ممن لم يكن مهم بصر بالعلوم 
العقلية لا يزالون يرتكبونها عناداً للفلاسفة والمتكلمين فكان هؤلاء واقعين في ذلك 
الخطأً الفاحش ولكن الإمام أصلح هذا الخطأ في إبان سورته وأرشد المسلمين إلى أن 
إثبات عقائدهم الدينية لا يتوقف على الترام تلك الأمور الي لا يستسيغها العقل» بل 
وراء تلك العقائد حجحجا وبراهين يسوغها العقل ويؤيدها المنطق» فمن العبث أن 
يلح المرء على تلك الرهات. 


رة الإسلام الغزالي 

ولكن عمله بمتاز عن كل من سبقه في محاربة الفلسفة» إنهم اتخذوا موقف 
الدفاع عن الإسلام وعقائده» والاعتذار عن الدين الإسلامي» فكانت الفلسفة تهجم 
على الإسلام وهؤلاء يدافعون عن الإسلام» وينفون التهم الموجحهة إليه» وجحاولون أن 
يرروا موقفه» ويلتمسوا العذر لعقائده ونظرياته» فكأن علم الكلام كان جنة تتلقى 
هجمات الفلسفة وتحصن العقيدة الإسلامية» و م يجترئ أحد من المتكلمين أن يهاحم 
الفلسفة ويوجعونها حرحاً ونقدل فكان موقفهم موقف الدفاع عن قضية» وموقف 
الدفاع دائماً ضعيف» غايته أن يسامح التهم ويعفي عنه. 

أما الغزالي» فقد هاجم الفلسفة وتناوها بالفحص والنقدء وهجم عليها 
هجرما غنيفا بيا غلى الدراسة والببحت العلمي» وححة مفل حة الفلسفة وعقل 
مثل عقل الفلاسفة الكبار ومدوني الفلسفة» وألجأً الفلسفة أن تقف موقف المتهم» 
وأبمحأ مثليها وماتها إل أن يقفوا موقف المدافعين» فكان تطورا عظيماً في موقف 
الدين والفلسفة» و كان انقصارا غا للعقيدة الإسلامية عادت به الثقة إلى نفضوس 
أتباعها والمؤمنين بها وزالت عنهم مهابة الفلسفة وسيطرتها العلمية. ولكن الغزالي م 
يتهور ني اهجوم على الفلسفة» ولم يكن فيه مقلدا لغيره ولا ضيق التفكير» إنه درس 
الفلسفة أولاً وكان يومن بأنه رلا يقف على فساد نوع من العلوم من لا يقف على 
منتهى ذلك العلم» حتى يساوي أعلمهم في أصل ذلك العلم» ثم يزيد عليه ويجاوز 
درحته)») فجد واجتهد في دراستها» ومعرفة حقيقتها وأغوارها حتی اطلع على منتھی 
علومهم» ثم م يستعجل كذلك ولم بيدأ باهجوم» بل رأى أن المباحث الفلسفية لا 
تزال غامضة معقدة ليست في متناول الأو ساط من الناس» وأن الكتب الفلسفية قد 
ألفت في لغة رمزية ويي أسلوب غير واضح» وكأن مولفيها قد تعمدوا 


مقاصد الفلاسفة 


مج حول الفلسفة يحوطها من تناول العامة» أو لم يكونوا يحسنون 


التأليف» فرأى أن يؤلف كتابا يذكر فيه المباحث الفلسفية» ونظريات الفلسفة 
ومسائلها قي لغة سهلة واضحة» وفي أسلوب مشرق» وقد رزق الغزالي قدرة عجيبة 
في تبسيط المسائل العلمية وإيضاحهاء فكسر ذلك السياج» ورفع الاحتكار العلمي» 
وألف كتاب ررمقاصد الفلاسفة» ذكر فيه المصطلحات الفلسفية والمباحث الفلسفية 
من غير تعليق ونقد» وعرض الفلسفة كأحسن ما يعرضها رحال الفلسفة» و كان 
يعده مقدمة لازمة لما تكفله من تزييف الفلسفة وإسقاط قيمتها العلمية» ويعد كتابه 
من أحسن الكتب الي تلحص وضع الفلسفة آنذاك. 

ولقد قمت بنشر كتابه اليم ررتهافت الفلاسفة» فوحدت نفسي ملزما بنشر 
كتاب ررمقاصد الفلاسفة» ليكتمل البناء الذي بناه الغزالي» فحصلت على نسخه 
المحوفرة وهي: ۰ 

الطبعة الأول للكتاب وهي طبعة حيي الدين صبري الكردي عام ٠۳۳١‏ ه 
وطبعه الدكتور سليمان دنيا مأخحوذة من طبعة الكردي وهي نسخة يشيع فيها 
الاضطراب من جرّاء وضع أوراق ي غير موضعهاء فأرجحعت الأوراق الضالة إلى 
موضعها فالتحم الكلام» وارتفع الاضطراب. وأصبح قارئ ررالمقاصد» لا يتعثر تي 
قراءته في الكتاب كله. 

وقد حقّق لي نشر «رمقاصد الفلاسفة» أمنية من أعز الأماني بعد أن كنت 
قد نشرت كتاب ررالتهافت» لأن كتاب ررالمقاصد» يشكل خطوة في سبيل تيسير 
الفلسفة وتبسيطهاء لأن الغزالي قام بتلخيص الفلسفة وتبسيطهاء وعرض مسائلها في 
غاية السهولة والبساطة إذ أعرض عن الغث والقشر واكتفى منها بالصفو واللباب. 


حجة الإسلام الغزالي 
وقد أعاني الله فيسّر لي معرفة أسباب الاضطراب الواقع ي طبعة الكردي» 
فاستطعت أن أصلحها بوضع كل ورقة في مكانها المناسب هاء فارتفع الاضطراب. 
فهذا حسبي من إعادة نشر الكتاب» وشرحت غريب الألفاظ والمصطلحات 
الفلسفيةء واستخحرحت الآيات والأحاديث ورحعتها إلى مصادرها بترقيم الآيات 
وبيان السورة وتخريج الحديث من مظانه وبذلت جحهدي للخروج بالنص على صورة 
أقرب إلى الكمال بعد تصحيح الاضطراب الذي كان في طبعة صبري الكردي راجياً 
منه تعالى أن يتقبل عملي فهو نعم المولى ونعم النصير. 
سدّد الله حطاناء وهدانا إلى سبيل الخير والسداد. 
مود بجو 


دمشق ۲۹ شعبان ٤۱۹‏ ۱ه 


٥‏ کانون الأول ۱۹۹۸م 


مقاصد الفلاسفة 


الحمد الله الذي عصمنا من الضلال» وعرفنا مزلّة أقدام الجيّال» والصلاة 
على المخصوص من ذي الحلال بالقبول والإقبال» محمد المصطفى خير خلقه وعلى 
آله حير آل. 

(أما بعد فإنك التمست كلاماً شافياً في الكشف عن تهافت الفلاسفة 
وتناقض آرائهم ومكامن تلبيسهم وإغوائهم» ولا مطمع في إسعافك إلا بعد تعريفك 
مذهبهم وإعلامك معتقدهم» فإن الوقوف على فساد المذاهب قبل الإحاطة 
عدا ركها حال» بل هو رمي في العماية والضلال» فرأيت أن أقدم على بيان تهافتهم 
كلاماً وجيزأ مشتملا على حكاية مقاصدهم من علومهم المنطقية والطبيعية والإفية 
من غير تمييز بين الحق منها والباطل» بل لا أقصد إلا تفهيم غاية كلامهم من غير 
تطویل» بذكر ما يجري جحرى الحشو والزوائد الخارجحة عن المقاصد وأورده على 
سبيل الافتصا ص“ والحكاية مقرونا عا اعتقدوه أدلة هم» ومقصود الكتاب حكاية 
(مقاصد الفلاسفة) وهو امه وأعرّفك أولا أن علومهم أربعة أقسام الرياضيات 
والمنطقيات والطبيعيات والإلميات. 

(أما الرياضيات) فهى نظر في الحساب والهندسة وليس في مقتضيات 
الهندسة والحساب ما يخالف العقل ولاهي ما يمكن أن يقابل بإنكار وححد وإذا 
كان كذلك فلا غرض لنا في الاشتغال بإيراده. 

(أما الإميات) فأكثر عقائدهم فيها على حلاف الحق» والصواب نادر فيها. 

(وأما المنطقيات) فأكثرها على منهج الصواب» والخطأ نادر فيها وإغا 
يخالفون أهل الحق فيها بالاصطلاحات والإيرادات دون المعاني والمقاصدء إذ غرضها 
تهذيب طرق الاستدلالات وذلك مما يشتزك فيه النظار. 


)١(‏ اقتص الشيء: صله رانترعه منه» وافتصصته: افترزته (اللسان) وقي نسخة الاقتصاص: اقتصه: تتبع أثره. 
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لحجة الإسلام الغزالي 


(وأما الطبيعيات) فالحق فيها مشوب بالباطل» والصواب فيها مشتبه بالخطأى 
فلا حكن الحكم عليها بغالب ومغلوب. وسيتضح في كتاب (التهافت) بطلان ما 
ينبغي أن يعتقد بطلانه» ولنفهم الآن ما نحن نورده على سبيل الحكاية مهملا مرسلاً 
من غير بحث عن الصحيح والفاسد» حتى إذا فرغنا منه استأنفنا له حداأ وتشميرا في 
كتاب مفرد نسميه (تهافت الفلاسفة) إن شاء ا لله. ولتقع البداية بتفيهم التق 
وإیراده. 


(۱) طبع بإشراني. 
۱۱ 


مقاصد الفلاسفة 
القول في المنطق 
(مقدمة في تمهيد المنطق وبيان فائدته وأقسامه) 

(أما التمهيد) فهو أن العلوم وإن انشعبت أقسامها فهي محصورة في قسمين: 
التصور والتصديق. 

(أما التصور) فهو إدراك الذوات الي يدل عليها بالعبارات المفردة على 
سبيل التفهيم والتحقيق» كإدراك العنى المراد بلفظ الجسم والشجرء والملك والجن؛ 
والروح» وأمثاله. 

(وأما التصديق) فكعلماك بأن العام حادث» والطاعة يثاب عليها والمعصية 


يعاقب عليهاء و كل تصديق فمن ضرورته أن يتفدمه تصوران فإن من م يفهم العا م 
وحده» والحادث وحده ل يتصور منه التصديق بأنه حادث» بل لفظ الحادث إذا م 
يتصور معناه صار كلفظ المادث وو فا العام مادث لم بعكنك لا تصديق 
I GG‏ 
أبدل ممهمل› ثم كل واحد من التصور والتصديق ينة آل عا یر اوا عن غ 

طلب وتأمل» وإلى ما لا محصل إلا بالطلب. أما الذي يتصور من غير طلب 
فكالموجود والشيء وأمثاهما. وأما الذي يتحصل بالطلب فكمعرفة حقيقة الروح 
والملك واحن» وتصور الأمور النفية ذواتها. وأما التصديق العلوم أولاً فكالحكم 
بأن الاثنين أكثر من واحدء وأن الأشياء المساوية لشيء واحد متساوية» ويضاف إليه 
الحستيات» والمقبولات وجملة من العلوم الي تشتمل النفوس عليها من غير سبق طلب 
وتأمل فيهاء وينحصر في ثلاة عشر نوعا وسيأتي في موضعه. وأما الذي يدرك 
بالقأمل فكالتصديق بحدوث العام» وحشر الأجحساد» والجازات على الطاعات 
والمعاصي وأمثاها» وكل ما لا بد في تصوره من طلب فلا ينال إلا بذكر الحدء و كل 
ما لا بد في تصديقه من طلب فلا ينال إلا بالحجة» وكل واحد منهما من ضرورته 

۱۲ 


لحجة اللإسلام الغزالي 
أن يتقدم عليه علم لا عالت فإنا إذا أنكرنا معنى الإنسان وقلنا ما هو؟ فقيل لنا: هر 
حیوان ناطق» فینہ فينبغي أن يكون الحيوان معلوما عندناء و كذلك الناطق حتى يحصل نا 
بهما العلم بالإنسان الجهول. ومهما لم نصدق بأن العام حادث فقيل لنا: العام 

مصور» و كل مصور حادث, فإذا العام حادث» فهذا لا يفيدنا العلم ما حهلناه صن 
حدوث العا إلا إذا سبق لنا التصديق بأن العام مصورء وبأن المصور حادث» فعند 
ذلك نقتنص بهذين العلمين العلم عا هو ججهول عندناء فيثبت بهذا أن كل علم 
مطلوب فإنما بحصل بعلم قد سبق ثم لا يتسلسل إلى غير النهاية فلابد ون ينتهي إلى 
أوائل هي حاصلة في غريزة العقل بغير طلب وفكرة» وهذا تمهيد القول في المنطق. 

(أما فائدة المنطق) فلما ثبت أن اجهول لا يحصل إلا .ععلوم» وليس بخفي أن 
كل معلوم لا بعكن التوصل به إلى كل ججهول بل لكل ججهول معلوم خصوص 
N TG‏ 
اوا فا زد درل كف اورت مهي دا ار ور ارا يفضي إل 
العلوم التصديقية يسمى حجة» فمنه قياس» ومنه استقراء ونمثيل وغيره. وينقسم كل 
واحد من الحد والقياس إلى ما هو صواب ليفيد اليقين وإلى ما هو غلط» ولكنه شبيه 
بالصواب فعلم المنطق هو القانون الذي به يز صحيح الحد والقياس عن فاسدهماء 
فيتميز العلم اليقين عما ليس يقينياء وكأنه الميزان والمعيار للعلوم كلهاء وكل ما لم 
يوزن بالميزان لم يتميز فيه الرجححان عن النقصان. ولا الربح عن الخسران» فإن قيسل: 
إن كانت فائدة المنطق تمييز العلم عن اجهل فما فائدة العلم. قيل: له الفوائد كلها 
مستحقرة بالإضافة إلى السعادة الأبدية وهي سعادة الآحرة وهي منوطة بتكميل 
النفس» وتكميلها بأمرين التزكية والتحلية. 

(أما التزكية) فهي تطهيرها عن رذائل الأحلاق وتقديسها عن الصفات 
المذمومة. 


مقاصد القملاسفة 


(وأما التحلية) فبأن ينتقش فيها حلية الحق حتى ينكشف ها الحقائق الإهيةء 
بل الوجود كله على ترتيبه انكشاف حقيقيا موافقاً للحقيقة لا جهل فيها ولا لبس» 
ومثاها المرآة الي كماما في أن يظهر فيها الصور الجميلة على ما هي عليها من غير 
اعوجحاج وتغییر» وذلك بتطهيرها عن الخبث والصداً بأن يحاذي بها شطر الصور 
احميلة» فالنفس مرآة تنطبع فيها صور الوحود كلها مهما ذكيت وصقلت بتخليتها 
عن رذائل الأحلاق» ولا يمكن التمييز بين الأحلاق المذمومة واحمودة إلا بالعلم» ولا 
معنى لتحصيل نقش الموجودات كلها تي النفس إلا بالعلم» ولا طريق إلى تحصيله إلا 
بانط فإِذاً فائدة المنطق اقتناص العلم وفائدة العلم حيازة السعادة الأبدية فإذا صح 
رحوع السعادة إلى كمال النفس بالتز كية والتحلية صار المنطتق لا حالة عظيم الفائدة. 
أما أقسام المنطى وترتيبه فيتبين بذ كر مقصوده» ومقصوده الحد والقياس 
وتييز الصحيح منهما عن الفاسدء وأهمها القياس وهو مركب إذ لا ينتظم قياس إلا 
E E E‏ 
لفظ ويدل لا حالة على معنى» ومن أراد تحصيل ال ركب إما قي الوجود أو في 
RR‏ 
يفتقر إلى إعداد الخشب واللبن والطين وإحضار المفردات والأجزاء أولا ثم الاشتغال 
بالبناء ثانياً - فكذلك العلم يحذو حذو المعلوم فإنه مشال مطابق للمعلوم» فطالب 
العلم بال ركب ينبغي أن يحصل العلم أولاً با لمفردات فلزم من ذلك أن نتكلم في 
الألفاظ ووجه دلالتها على المعاني» ثم في المعاني وأقسامهاء ثم في القضية المركبة من 
محمول وموضوع وأقسامهاء ثم في القياس الم ر كب من قضيتون» ونتكلم في القياس في 
فنين أحدهما في مادته» والآحر في صورته كما سيأتي فعلى هذا يشتمل ما نريد 
إيراده من المنطق على فنون. 
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ويتضح المقصود منها بتقسيمات خمسة: 

(الأول ايساغوجي) اعلم بأن دلالة اللفظ على المعنى من ثلاثة أوجه: 

٠ه‏ (احدها) بطريق المطابقة كدلالة لفظ البيت على معناه. 

٠‏ (والآخر) بطريق التضمن كدلالة لفظ البيت على الحائط المخصوص فإن 
لفظ الحائط موضوع للمسمى به بالمطابقة فيدل عليه بذلك ولفظ البيت أيضاً يدل 
عليه ولكن يفارقه في وجه الدلالة. 

٠‏ (والغالث) بطريق الالتزام كدلالة السقف على الحائط فإنه يباين طريق 
المطابقة والتضمن فلم يكن بد من اخحتراع اسم ثالث» والمستعمل في العلوم والمعول 
عليه في التفهيمات طريق المطابقة والتضمن» أما الالتزام فلاء فإن اللوازم أيضاً ها 
لوازم ويتداعى إلى أمور غير محدودة ولا بحصل التفاهم بها. 

(قسمة ثانية) اللفظ ينقسم إلى مفرد وم ركب (أما المغرد) فهو الذي لا يراد 
بأجزائه أجزاء من المعنى كالإنسان فإنه لا يراد بان ولا بسّان معنى من أحزاء معنى 
الإنسان جخلاف قولك غلام زيد وزيد بعشي إذ يراد بالغلام الذي هو جزء من 
الكلام معنى وبزيد معنى» وإذا قلت عبد الله و كان اسم لقب كان مفرداً لأنك لا 
تقصد به إلا ما تقصد بقولك زيد» وإن أردت النعت فهو م ركب وإذ كان كل 
مسمى بعبد الله عبد الله لا حالة صار هذا الاسم في حقه كالمشترك تارة يطلق 
لقصد التعريف فيكون اسما مفردا وتارة يراد به الوصف فيكون مركباً. 

(قسمة ثالفة) اللفظ ينقسم إلى جزئي و كلي. فالحزئي ما بنع نفس مفهومه 
من الشركة فيه» كقولك: زيد وهذا الفرس وهذه الشجرة. والكلي ما لابمنع نفس 
مفهومه من وقوع الشركة فيه كالفرس والشجر والإنسان وإن لم يكن في العام إلا 
فرس واحد فقولك: الفرس كلي لأن الاشزاك فيه ممكن بالقوة وإن لم يوحد بالفعل 


1e 


وإغا يصير جزئيً بأن تقول: هذا الفرس» وهذا لو قلت: الشمس فهو كلي لأنه لو 
قدرت شموس لدحلت تحت الاسم بخلاف قولك هذه الشمس. 

(قسمة رابعة) اللفظ ينقسم إلى فعل واسم وحرف» والمنطقيون يسمون 
الفعل كلمة وكل واحد من الاسم والفعل يفارق الحرف في أن معناه تام بنفسه لي 
الفهم بخلاف الحرف فإنه إذا قيل لك: من الداحل؟ فقلت: زيد قهم وتم المجحواب» 
وإذا قیل ماذا فعلت؟ فقلت: ضربت ت الحواب - ولو قيل: أين زيد؟ فقلت: في» أو 
قلت على لم يتم الجواب ما م تقل في الدار أو على السطح فيظهر معنى احرف لي 
غيره لا في نفسه» ثم يفارق الكلمة الاسم لي أنه يدل على معنى وعلى زمان وقوع 
ذلك المعنى كقولك: ضرب» فإنه يدل على الضرب الواقع في الماضي» والاسم 
كقولك: الفرس فإنه لا يدل على الزمان فإن قيل: فقولك: أمس وعام أول يدل 
على الزمان فليكن فعلا. قيل: الفعل ما دل على معنى وعلى زمان ذلك المعنى» 
وقولك: أمس يدل على زمان هو نفس المعنى لا هو زمان المعنى فلو كان يدل أمس 
على معنی الأمس» وعلى زمان هو غير معنى الأمس لقيل: إنه فعلل ولكان لازما 
ومنطبقاً على حد الفعل. 

(قسمة خامسة) الألفاظط من المعاني على خمسة منازل (المتواطعة والمترادفة 
والمتباينة والمشتركة والمتفقة) أما المتواطئة فكقولك: حيوان فإنه ينطبق على الفرس 
والثور والإنسان ععنى واحد من غير تفاوت ني القوة والضعف ولا تقدم ولا تأخرء 
بل الحيوانية للكل واحد - وكذلك الإنسان على زيد وعمر وخالد. 

وأما المترادفة فهي الأسامي المختلفة المتواردة على مسمى واحد كالليث 
والأسد والخمر والعقار. 

والمتباينة هي الأسامي المختلفة للمسميات المختلفة كالفرس والثور والسماء 
لمسمياتها. 
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والمشتر كة هي اللفظ الواحد المطلق على مسميات مختلفة كلفظ العين 
للذهب والشمس والميزان وعين الماء. 

والمتفقة هي المترددة بين المشتر كة والمتواطئة كالوجود للجوهر والعرض فإنه 
ليس كلفظ العين إذ مسمياتها لا تشتزك في أمر والوجود حاصل للعرض كما أنه 
حاصل للجوهرء وليس كالمتواطئة لأن الحيوانية للفرس والإنسان ثابت على وجه 
واحد من غور احتلاف» والوجود يثبت للجوهر أولاً ثم يثبت للعرض بواسطته» فهو 
ثابت بتقدم وتأحر وقد يسمى هذا مشككا لردده. ولنقتصر من فن الألفاظ على 
هذا الفن. 


¥ 


مقاصد الفلاسفة 
(الفن الثاني في المعاني الكلية واختلاف نسبها وأقسامها) 


إذا قلنا: هذا الإنسان حيوان وأبيض أدر كنا تفرقة بين نسبة الحيوانية إليه» 


وبين نسبة الأبيضية إليه فما نسبته إلى الموضوعات» نسبة الحيوانية RE‏ 
ةة د ت ا ال کل می لی ی ال زی 
تحت فما ن یکون ذاتیاً وإما ُن یکون عرضياًء ولا یکون العنی ذاتیاً ما م يجتمع فيه 
ثلائة أمور. 

(الأول): إنك مهما فهمت الذاتي وفهمت ماهو ذاتي له م بعكنك أن 
يخطر ببالك الموضوع» أو تفهمه إلا أن تفهم أولاً حصول الذاتي له» ولا بمكنك 
فهمه دون ذلك الذاتي فإنك إذا فهمت الإنسان والحيوان م بمكنك فهم الإنسان 
دون فهم الحيوان أولاًء وإذا فهمت العدد وفهمت الأربعة م يعكنك أن تقدر الأربعة 
داحلة في فهمك دون أن تفهم العدد أولاء ولو أبدلت الحيوان والعدد بالموجود 
والأبيض أمكنك أن تفهم الأربعة من غير أن يدحل في فهمك أنها موحودة أم لا 
وأنها أبيض أولاًء بل رعا يشك في أن في العام أربعة أم لا وذلك لا يقدح في فهمك 
ذات الأربعة» وكذلك تفهم ماهية الإنسان بعقلك من غير أن تحتاج إلى فهم كونه 
أبیض أو فهم کونه موحودا» ولا یکن دون كونه حيواناً وإن م يساعدك الذهن في 
فهم هذا امثال لأنك إنسان موجود» ولكثرة وجود الإنسان فأبدله بالتمساح أو ما 
شعت من الحيوانات وغيرهاء فبذلك يظهر أن الوحود عرضي للماهيات كلها. وأا 
رو وای و ا ر ا 

والغاني: أنك تفهم أن الكلي لابد أن کرو اوا خی بک ن ای 
اموضوع تحته حاصلاً إما قي الوجحودء أو في الذهن إذ تفهم أنه لابد من واف ا 
حتى يكون إنسانً أو فرساً ولايد من عدد ألا حتى يكون أربعة أو مسةء ولا 
بعكنك أن تقول: لا بد من ضصًاك أُولاً حتی يكون إنساناء بل لابد من إنسان أولا 
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حتی یکون ضحًاکا و کون الإنسان ضسًاکا بالطبع وصف له عرضي تابع لوجوده 
وهو مساو لکونه حیواناً فی أنه لازم لا يفارق ولكن الفرق بينهما مدرك إذ لابد 
من اتصال الروح بحسد الإنسان أولاً ليكون اانا ر ل کی ان يقال لابد من 
ضحاك أُولاً لیکون إنسانا بل يقال: لابد من إنسان أولاً ليكون ضخاكاء ولا نعي 

بهذه الأولية ترتيبا زمانياً بل ترتيباً عقلياً وإن كان مساوياً في الزمان. 
والغالث: إن الذاتي لا بعكن أن يعللء فلا بمكن أن يقال: أي شيء حعل 
الانشان وان الوا ا ا عددا؟ بل الإنسان حيوان بعينه وذاته لا 
عل باعل اد لر كان ل جاع لترر أن عة (بانا و جعلة رانا و 
عكن ذلك في الوهم» كما بمكن في الوهم أن يجعل إنسانا ولا يجعلل ضحًاكا. 7 
العرضي فمعلل إذ يقال: E‏ رودا ف فح اراب و ي 
أن تقال مالي له رانا بل کان قولك: ما الذي جعل الإنسان رانا 
کر ی ل ا و کو اا اک ر کات چ 
حيوان لذاته» لأن معنى الإنسان حيوان ناطق» فلا فرق بين قوله ما الذي حعل 
الیر ان ناطق ایز انا ناطقا وين قزل فا الذي هل السات واا إلا أنه اشر 
في أحد السؤالين على ذكر إحدى الذاتيين دون الأحرى. وبالجملة مهما م يكن 
امحمول غير الموضوع وخارحاً عن ذاته بالكلية لم بعكن أن يطلب له علة فلا يقال: 

م كان الممكن ممكناً والواحب واحبأء ويقال لم كان الممكن موحودا؟ 
(قسمة أخرى للعرض خاصة) العرض ينقسم إلى لازم لا يفارق أصلاً 
كالضحًاك للإنسان» و كالزوجية للائنين» و ككون الزوايا من اثلث مساوية لقائمتين 
فإنه لا يفارق المثلث وهو لازم وليس بذاتي» والذي يفارق ينقسم إلى ما هو بطيء 
المفارقة ككونه صبيا وشاباً وإلى ما هو سريع المفارقة كصفرة الوَجَل وحمرة الخحل» 
والذي يفارق ينقسم إلى ما يفارق في الوهم دون الوجود كالسواد للزنجي وإلى ما لا 
يتصور أن يفارق أيضا في الوهم كانحاذاة للنقطة» والزوجية للأربعة» وقد يفارق في 
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الوهم دون الوحود ككون الزوايا من المثلث مساوية لقائمتين إذ قد يفهم اثلث من 
لا يفهم ذلك ولا بعكن فهم الأربعة ا أن یقازن به فهم الزوحيةء وإن کانت من 
اللوازم» ولا كان مثل هذا اللازم قريبا من الذاتي وملتبسا به جمعنا تلك المعاني 
اللاثة لتعتبر جميعها فنعرف باجتماعها كون الشيء ذاتيا ولا يعوّل على آحادها. 
وينقسم العرضي إلى ما نص موضوعه کالضحاك a‏ حاصاء وال ما 
يعم غیره کالأکل لاإنسان ویسمی عرضيا مطلقا وعرضا عاما. 

(قسمة أخرى للذاتي): الذاتي ينقسم باعتبار العموم والخصوص إلى ما لا 
اعم فوقه ویسمی جنساًء وإلى ما لا أحص تحته ويسمى نوعاء وإلى ما هو متوسط 
ويسمى نوعاً بالإضافة إلى ما فوقه» وحنسا بالإضافة إلى ما تحته ويسمى الذي لا 
نوع تحته نوع الأنواع» والذي لا حنس فوقه جنس الأجناس. والأجناس العالية الي 
لا حنس فوقها عشرة كما سيأتي واحد جوهر» وتسعة أعراض فالجوهر جنس 
الأجناس إذ ليس شيء أعم منه إلا الوحود وهو عرضي وليس بذاتي. والجنس عبارة 
عن الذاتي الأعم. ثم ينقسم إلى الجسم وغير الجحسم. والجحسم ينقسم إلى النامي وغير 
النامي. والنامي ينقسم إلى الحيوان وإلى النبات» والحيوان ينقسم إلى الإنسان وغيره» 
فالجوهر جنس الأحناس والإنسان نوع الأنواع وما بينهما من النبات والحيوان 
يمى لوعا وجنا بالإضافة. وإفا قيل لاأنسان نوع الأنواع لأنه لا يقس إلا إلى 
معان عرضية كالصي والكهل والطويل والقصير والعا لم والجاهل - وهذه عرضيات 
ليست بذاتيات» إذ الإإنسان يفارق الفرس بذاته» والسواد يفارق البياض بذاته» وهذا 
السواد لا يفارق ذلك السواد بذاته وطباعه ولكن يكون هذا قي المداد وذلك قي 
الغراب» وإضافته إلى الغراب عرضي له» وزيد لا يفارق عمرا في الإنسانية ولا لي 
أمر ذاتي» بل قي کونه ابن شخحص آخر ومن بلد آخر أو على لون آخر وقد يوجد 
فيه حرفة وحلق آخحر وکل هذا عرضیات للإنسان کما سبق ذکره بتعریف 
العرضي. 
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(قسمة أخرى) الذاتي باعتبار آخحر ينقسم إلى ما يقال قي حواب ماهر 
مهما كان مطلب السائل بقوله ما هو حقيقة الذات» وإلى مايقال في حواب أي 
شيءِ هو؟ 

قالأول يم جا أو ا رعا والأعخر يهى قصللا افمغال الأرل اران 
اقول في جحواب قول القائل بعد إشارته إلى فرس أو ثور أو إنسان ما هو؟ - وكذا 
الإنسان المقول في حواب من أشار إلى زيد وعمر وخالد وقال ما هم؟ 

ومثال الثاني الناطق فإنه إذا أشار إلى إنسان وقال: ما هو؟ فقلست حيوان م 
ينقطع السؤال فإن الحيوان يشمل غير الإنسان» بل يتاج إلى ما يفصل ذاته عن 
غيره» فيقول أي حيوان هو؟ فجوابه أنه الناطق فيكون الناطق فصلا ذاتياً مقولاً فى 
جواب أي شيء هو؟ وحمو ع الحيوان والناطق حد حقيقي إذ الحد عبارة عما يصور 
كنه ماهية الشيء في نفس السائل فإن أبدلت الناطق بعرضي يفصله عن سائر 
الحيوانات» كثولك حيوان مديد القامة» عريض الأظفارء ضحّاك بالطبع فإن هذا 
بعيزه ويفصله عن سائر الحيوانات ولكن يسمى رسما. وفائدته التمييز فقط. وأما الحد 
فيطلب به حقيقة ذات الشيء فلا بحصل إلا بذ كر الفصول الذاتية وأما التمييز 
فيحصل تبعاً لاء وقد يحصل التمييز بفصل واحد وقد لا تتصور الحقيقة إلا بذكر 
فصول» فرب شيء له فصول تزيد على واحد فيجب على المطلوب منه تصوير 
ماهية الشيء في النفس أن يذكر تلك الفصول» فمن قال ي حد الحيوان: إنه جسم 
ذو نفس حساس فقد أتى بأمور ذاتية بميزة مطردة منعكسة ولكنه ينبغي أن يضيف 
إليه المتحرك بالإرداة حتى يتم به ذكر الفصول الذاتية» ويتم بسببه تصور الحقيقة» 
وإذا عرض الكلام في الحد فلننبه على مثارات الغلط» وهي بعد الجمع بين الحنس 
الأقرب وجميع الفصول الذاتية على الترتيب ترجع إلى تعريف الشيء ما ليس أوضح 
منه» بأن تعرف الشيء بنفسه» أو عا هو مثله في الغموض» أو ما هو أغمض منه» أو 


ما لا يعرف إلا به. 


۲١ 


مقاصد القلاسفة 


مغال الأول: قوم في حد الزمان: إنه مدة الح ركة لأن الزمان هو مدة الح ر كة 
ومن أشكل عليه الزمان فلم يشكل عليه إلا مدة الح ركة» وإن معنى المدة ما هو. 

ومثال الثاني: أن تقول في حد البياض: البياض ما يضاد السواد فيعرف 
الشيء بضده» ومهما أشكل الشيء أشكل ضده» فضده ني الخفاء مثله فليس تعريف 
البياض بالسواد بأولى من عكسه. 

ومغال الثالث: قول بعضهم في حد النار: إنه العنصر الشبيه بالنفس» ومعلوم 
أن النفس أغمض من النار» فكيف تعرف به. 

ومقال الرابع: أن يعرف الشيء عا لا يعرف إلا به» كقولك ني حد الشمس 
إنه الك وكب المضيء الذي يطلع نهار فيذكر النهار في حد الشمس ولا يعرف 
النهار إلا بعد معرفة الشمس» إذ حده الصحيح هو أن تقول: هو زمان کون 
الشمس فوق الأرض - فهذه أمور مهمة في الحد يجب الاحازاز منها. وقد تحصل ما 
سبتى أن الذاتي ثلاثة أقسام (حنس ونوع وفصل) والعرضي قسمان (خاصة وعرض 
عام) فثبت أن أقسام الكليّات خمسة يسمى المفردات الخمس (وهي الجنس والنوع 
والفصل والعرض العام وال لخاصة). 


۲۲ 


لحجة 'الإسلام الغزالي 


(الفن الثالث في تركيب المفردات وأقسام القضايا) 

المعاني المفردة إذا ركبت حصلت منها أقسام» ولسنا نقصد من جلتها إلا 
قسماً واحداً وهو الخبر ويسمى قضية» وقولاً جازما وهو الذي يتطرق إليه التصديق 
أو التكذيب فإنك إذا قلت: العام حادث» أمكن أن يقال لك: إنك صادق. وإذا 
قلت: الإنسان حجر أمكن أن تكذب» وإذا قلت: إن كانت الشمس طالعة 
فالكواكب خفية صدقت» فإن قلت: فالكواكب ظاهرة كذبست» وإن قلت: العام 
إما حادث وإما قديم صدقت وإن قلت: زيد إما بالعراق وإما بالحجاز كذبت» إذ 
قد يكون بالشام» وهذه هي أقسام القضاياء وأما إذا قلت: علمي مسألة أو قلت: 
هل توافقي ني الخروج إلى مكة» م عكن أن تصدق أو تكذب - فهذا معنى القضية 
ولنشرحها بذ كر تقسيمات. 

(القسمة الأولى): إن القضية تنقسم إلى ححملية كقولك: العام حادث» وإلى 
شرطية متصلة كقولك: إن كانت الشمس طالعة فالنهار موحود» وإلى شرطية 
منفصلة كقولك: العام إما قديم وإما حادث. أما الأول الحملي فيشتمل على جزئين 
يسمى أحدهما موضوعاً وهو المحبر عنه كالعا لم من قولك: العام حادث» ويسمى 
الثاني محمولاً وهو الخبر كالحادث من قولك: العام حادث» وكل واحد من الحمول 
والموضوع قد یکون لفظا مفردا كما ذکرنام وقد یگن لفغ ر کا ولک مکی 
أن يدل عليه بلفظ مفرد كقولك: الحيوان الناطق منتقل بنقل قدميه» فالحيوان الناطق 
موضوع ويقوم مقامه لفظ الإنسان وهو مفرد» وقولك: منتقل بنقل قدميه محمول 
ويقوم مقامه قولك: ماش. 

روأما الشرطية المعصلة) فلها أيضاً جزآن ولكن كل جزء منهما يشتمل 


۲۳٣ 


مقاصد الفلاسفة 


(أما الجزء الأول وهو قولك: إن كانت الشمس طالعة فيسمى مقدما ولو 
حذف منه حرف الشرط وهو قولك: (إن) بقي قولك الشمس طالعة وهي قضية» 
فكأن حرف الشرط أحرجها عن كونها قضية قابلة للتصديق والتكذيب. 

(أما الجزء الثاني) وهو قولك: فالكواكب حفيّة يسمى تاليا ولو حذف منه 
حرف الجحزاء وهو الفاء لبقي قولك: الكواكب حفيّة وهي قضية» والفرق بين هذا 
وبين الحملي ظاهر من وجحهين. 

(أحدهما) أن الشرطية المتصلة انتظمت من جزئين لا بعكن أن يدل على 
كل واحد من جزئه بلفظ مفرد بخلاف الحملية. 

روالثاني) إنه بعكن أن يسأل عن الموضوع أنه هو احمول فإنك تقول: 
الإنسان حيوان» وعكن أن يسأل فيقال: هل الإنبنان هو اليو دا وأا ا 
يكون هو التالي بل التالي رما يكون غيره» ولک رة توا به اها راق 
وجحوده لوجوده» وتفارق الشرطية المتصلة المنفصلة بو جهين. 

(أحدهما) أن المنفصلة أيضاً تشتمل على جزئين كل واحد أيضا قضية إذا 
حافت عنها كللمة الشرطء ولكن لا ترتيب بين جزثيه إلا من حيت الذكر فإنك 
تقول: العام إما حادث وإما قديم» ولو عكست وقلت: إما قديم وإما حادث م 
يتبدل المعنى . 

أما التالي إذا حعل مقدما تغيّر المعنى في الشرطية المتصلة» ورعا كذب 
أحدهما وصدق الآحر. 

روالثاني) أن التالي موافق للمقدّم ععنی آنه يتصل به ویلازمه ولا یعانده» 
وأحد حزئي المنفصلة معاند للآخحر ومنفصل عنه إذ يوجحب وجحود أحدهماعدم 
الآأحر. 

(قسمة أخرى) القضية باعتبار حموها ينقسم إلى موجحبة كقولك: العام 
حادث» وإلى سالبة كقولك: العام ليس بحادث» وليس هو حرف السسلب والسلب 

۲4 


لحجة الإسلام الغزالي 

في الشرطية المتصلة إن تسلب الاتصال بأن تقول: ليس إن كانت الشمس طالعة 
فالليل موحود» والسلب في المنفصلة أن تسلب الانفصال بأن تقول: ليس الحمار إما 
ذكر وإما أسود» بل إما ذكر وإما أنشى» وليس العام إما قديم وإما حسم» بل إما 
قديم وإما حادث» ورعا كان المقدّم سالبا والتالي سالباء والشرطة المركبة منهما 
موجبة كقولك: إن لم تكن الشمس طالعة فالنهار ليس .موجحود» فهذه موجبة لأنك 
أوحبت لزوم نفي النهار لنفي الطلوع وهو معنى الإيجاب في هذه القضية» وهنا مزلة 
القدم وكذلك قد يغلط ني الحملية ويظن أن قولك (زيدنا بينا است) بالعجمية 
سالبة وهي موجبة إذ معناه إنه أعمى» ورا يقال بالعربية زيد غير بصير وهي 
موجبة» والغير البصير عبارة عن الأعمى» وهو بجملته حمول حكن أن يثبت ويعكن 
أن ينفي» بأن يقال زيد ليس غير بصير إذ سلب الغير بصير عن زيد» وتسمى هذه 
قضية معدولة أي هو إيجاب في التحقيق عدل به إلى صيغة السلب» وآية ذلك أن 
السلب يصح على المعدوم فيمكن أن يقال: ا ف ن عورا اة اال ی 
عيناء ولا بعكن أن يقال: شريك الله غير بصير كما لا يقال: أعمى وهو في لغة 
العجم أظهر. 

(قسمة أخرى) القضية باعتبار موضوعها تنقسم إلى شخصية كقولك: زيد 
عام وإلى غير شخحصية وهي تنقسم إلى مهملة ومحصورة. 

فالمهمل ما م يسور بسور يبين فيه أن الحكم'محمول على كل الموضوع أو 
بعضه كقولك: الإنسان في حسرء» إذ يحتمل أنك تريد البعض وامحصورة هي الي 
ذكر ذلك فيها وهي أربعة إما موجبة كلية كقولك: كل إنسان حيوان أو موحبة 
حزئية كقولك: بعض الناس كاتب» أو سالبة كلية كقولك: لا إنسان واحد حجي 
أو سالبة حزئية كقولك: لا كل إنسان كاتب» أر بعض الناس ليس بكاتب» فتكون 
القضايا بهذا الاعتبار مانية (شخصية سالبة)» (شخصية موجبة)» (مهملة سالبة)» 


Yo 


مقاصد الفلاسقة 


(مهملة موحبة) وهذه الأربع لا تستعمل ني العلوم» أما الشخصي المعيّن فلا يطلب 
حكمه في العلوم» إذ لا يطلب حكم زيد بل يطلب حكم الإنسان. 

وأما المهملة فهي في قوة الحزئية لأنها حاكمة على الجزء لا حالة. 

وأما العموم فمشكوك ولأحل ت-ردده يجب أن يهجر في التعليمات فيبقي 
امحصرات الأربعة (موجبة كلية» وموجبة جزئية» وسالبة كلية» وسالبة جحزئية) 
والشرطية المتصلة أيضاً تنقسم إلى كلية كقولك: كلما كانت الشمس طالعة فالنهار 
خرف رال رة فرك راان كانت الس طالعة كان الم رودا 
وأما المنفصلة فالكلية منها أن تقول: كل حسم فإما متحرك وإما ساكن» والحزئية 
أن تقول: الإنسان إما أن يكون في السفينة وإما أن يغرق» فهذا الانقسام والتغاير 
ثابت للاإنسان» ولكن في بعض الأحوال وهو أن يكون في البحر لا في الير» وعليك 
أن تورد مثال السالبة الحزئية والكلية من الشرطية المتصلة والمنفصلة. 

(قسمة أخرى وهي الرابعة) القضية باعتبار نسبة محموها إلى موضوعها 
تنقسم إلى ممكنة كقولك: الإنسان كاتب» الإنسان ليس بكاتب. وإلى متنعة 
كقولك: الإنسان حجرء الإنسان ليس بحجر. وإلى واجبة كقولك: الإنسان حيوانء 
الإنسان ليس بحيوان. فنسبة الكتابة إلى الإنسان نسبة الإمكان ولا يلتفت إلى 
احتلاف السلب والإيجاب في اللفظء فإن المسلوب محمول بالسلب» كما أن الموحب 
محمول بالإيجاب» ونسبة الحجر إلى الإنسان نسبة الامتناع» ونسبة الحيوان إلى نسبة 
الوحوبب والممكن لفظ مشترك لمعنيين إذ قد يراد به كل ما ليس عمتنع» فيدحل فيه 
الواحب وتكون الأمور بهذا الاعتبار قسمين ممكن ومتنع» وقد يراد به مايمكن 
وحوده وبمكن عدمه أيضاًء وهو الاستعمال الخاص وتكون الأمور بهذا الاعتبار 
ثلاثة (واحب وممكن ومتنع) ولا يدحل الواجب ني الممكن بهذا المعنى» ويدحل في 
الممكن بالعنى الأولء والممكن بالمعنى الأول لا جب أن يكون ممكن العدم» بل رعا 


۲٦ 


ىجحة الإإسلام الغزالي 


كان ممتنع العدم كالواحب فإنه غير متنع» والممكن بذلك المعنى عبارة عن غير 

(قسمة أخرى وهي الخامسة) لكل قضية نقيض في الظاهر يخالفها بالإججاب 
والسلب» ولكن إن قا مها الصدق والكذب سيتا متناقضتين وقيل: إن إحداهما 
نقيضة الأخحرى» ونعي به أن يكذب إذا صدقت القضية» ويصدق إذا كذبت 
القضية» ولا يتحقق هذا التناقض إلا بشروط. 

(الأول) أن يكون الموضوع راخدا بالحقيقة كما أنه واحد بالاسم وإلا لم 
تتناقضاء فإنك تقول: احمل يُذبح ویشوی» والحمل لا يذبح ولا يشوی» وتريد 
بأحدهما بر ج الحملء وبالآخر الحيوان المعروف فلا يتناقضان. 

(الثاني) أن OE EE‏ وإلا ل يتناقضا كقولك: الملكره مختار أي 
له قدرة على الامتناع» والمكره ليس .عختار أي ما حلي وشهوته» فكون اسم المختار 
مشتر كا منع التناقض كاسم الحمل في الموضوع. 

(الغالث) أن لا يختلفا في الحزئية والكلية فإنك لو قلت: عين فلان أسود 
وأردت به الحدقة م يناقضه قولك: عینه لیس بأسود إذا أردت به نفي السواد عن 
جميع العين. 

(الرابع) أن لا يختلفا في القوة والفعل فإنك لو تقول: الخمر في الدن مسكرء 
وتريد به أن يسكر بالقوة لا يناقضه قولك: الخمر في الدن ليس .حعسكر» إذا أردت به 
نفي الإسكار بالفعل. 

(الخامس) أن يتساويا في الإضافة فيما يقع في جملة المضافات فإنك تقول: 
العشرة نصف فلا يناقضه قولك: العشرة ليس بنصف إلا بالإضافة إلى العشرين 
وغيره» وتقول: زيد والد وزيد ليس بوالد وهما صادقان بالإضافة إلى شخحصين. 

(السادس) أن يتساويا في الزمان والمكان. وبالجحملة فينبغي أن لا بخالف 
إحدى القضيتين الأحرى ألبتة في شيء إلا قي السلب والإيجاب» فتسلب إحدى 

۲۷ 


مقاصد الفلاسفة 


القضيتين ما توجبه الأحرى بعينه من ذلك الموضوع على ذلك الوحه من غير 


تفاوت» فإن كان الموضوع كلياً ولم يكن شخصياً زيد شرط سابع وهو أن يختلفا في 
الكمية» بأن يكون إحداهما كلية والأخحرى جزئية فإنهما إذا كاتا جزئيتين أمكن 
أن يصدقا في مادة الإمكان» كقولك: بعض الناس كاتب وبعض الناس ليس بكاتب. 
وإن كانتا كليتين أمكن أن يكذبا في مادة الإمكان كقولك: كل إنسان كاتب وكل 
إنسان لیس بکاتب. 

(قسمة أخرى وهي السادسة) كل قضية فلها عكس من حيث الظاهرء 
ولكنه ينقسم إلى ما يلزم صدقه من صدق القضية» وإلى ما لا يلزم ونعيٰ بالعكس أن 
يجعل الحمول موضوعاً والموضوع محمولاً فإن بقي الصدق بعينه قيل: هي قضية 
معكوسة فإن لم يلزم قيل: إنها لا تبعكس وقد ذكرنا أن القضايا امحصورة أربع» 
سالبة كلية وهي تنعكس مثل نفسها سالبة كلية فإذا صدق قولنا: لا إنسان واحد 
حجر» صدق قولنا: لا حجر واحد إنسان» لأنه لو م يصدق لصدق نقيضه وهو 
رل جن الجر اتان و لكان دلق انع اانا وخا رند ذلك یدب 
قولنا: لا إنسان واحد حجر وهي القضية الي وضعناها أولاً على أنها صادقة فيدل 
هذا على أن السالبة الكلية تنعكس سالبة كلية. وأما السالبة الجرئية فلا تنعكس فإنه 
إذا ضدق قولنا: اليس يعض الناس كايا م يازم أن يصدق قولنا: أن بعض الكاتب 
ليس إنسانا. 

وأما الموجبة الكلية فتنعكس موجبة جزئية لا كلية فإذا صدق قولنا: كل 
إنسان حيوان صدق قولنا: بعض الحيوان إنسان لا حالة» ولم يصدق قولنا: كل 
حيوان إنسان. 

وأما الموجبة ھک ا ف شد فإذا صدق قولنا: بعض 
الحيوان إنسان صدق قولنا لا عحالة: بعض الإنسان حيوان فهذا هو النظر في قسمة 
القضايا. 

۲۸ 


حجة اللإسلام الغرالي 


(الفن الرابع في تركيب القضايا) لتصير قياساً وهو المقصود ولكن أول 
الفكر آخر العمل والنظر فيه ينحصر في ال ركنين أحدهما في الصورة والآحر في 
المادة, 

الركن الأول: ني صورة القياس. قد ذكرنا أن العلم إما تصور وإما تصديق 
وإنما ينال التصور بالحد والتصديق بالحجة. 

والحجة إما قياس وإما استقراء وإما تمثيل» واعتبار الغائب بالشاهد يسمى 
مثالا ويدحل فيه» والتعويل من هذه الحملة على القياس» ومن جملة القياس على 
القياس البرهاني» ولكن لابد من ذكر حد القياس في المجحملة حتى ينقسم بعد ذلك 
إلىالبرهاني وغيره. والقياس عبارة عن أقاويل ألفت تأليفا يلم من تسليمها بالذات 
قول آحر اضطرارا» ومثال ذلك العام مصور وكل مصرر حادث فإنهما قولان 
مؤلفان يلزم من تسليمهما بالضرورة قول ثالث وهو أن العام حادث»ء وكذلك لر 
قلت: إن كان العام مصوّرا فهو محدث» ولكنه مصوّر فلزم من تسليم هذه الأقاويل 
أن العام حادث» وكذلك لو قلت: العام إما حادث وإما قدي لكنه ليس بقديم 
فيلزم منه أنه حادث. والقياس ينقسم إلى ما سمي اقترانياً وإلى ما سمي استفنائاً. 

أما الاقتراني: فهو أن يمع بين قضيتين بينهما اشتراك في حد واحد» إذ كل 
قضية فلا حالة تشتمل على محمول وموضوع» وتشتمل القضيتان على أربعة أمور 
لكنهما لو لم يشتركا ني أحد المعاني لم يحصل الازدواج والإنتاج إذ لا ينتظطم قياس 
من قولك: العام مصور» ومن قولك: النفس حوهر» بل لابد وأن تكون القضية 
الثانية مشا ركة للأولى في أحد حديها مثل أن تقول: العام مصور والمصور حدث» 
فيرجع بحموع أحزاء القضيتين إلى ثلاثة أحزاء تسمى حدوداء ومدار القياس عليها 
وهو مثل العام والمصور وامحدث في مثالنا والذي يقع مكرراً في القضيتين: ومشتزكا 
يسم الد الأوسط والذي إصهر موضوعا فى التيجة اللإرمة وهو القضارد بان 
بخبر عنه يسمی حدا أصغر كالعال» والذي يصير محمولاً في النتيحة وهو الحكم 

۲۹ 
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کن کا أكبر كالحدث قي قولنا: العام حدث وهو النتيجة اللازمة من القياس» 
والقضية إذا حعلت جزء قياس ميت مقدمة» والقضية الي فيها الحد الأصغر يسمى 
المقدمة الصغرى» واليي فيها الحد الأكبر يسمى المقدمة الكبرى» ولم يشتق الاسم 
الو ار ا جرد ها يا 

وأما الأصغر فلا يكون إلا في أحدهما وكذاالأكبرء واللازم من القياس 
یسمی بعد لزومه نتيجة» وقبل لزومه مطلوباء وتأليف المقدمتين يسمى اقازانا» وهيفة 
تأليف المقدمتين يسمى شكلاً فيحصل منه ثلاثة أشكال لأن الحد الأوسط إما أن 
يكون محمولاً ني إحدى المقدمتين موضوعا قي الأخرى (ويسمى الشكل الأول) وإما 
أن يكون حمولاً فيهما جميعاً رويسمى الشكل الثاني) وإما أن يكون موضوعاً فيهما 
(ويسمى الشكل الثالث) وحكم المقدم والتالي في الشرطي المتصل حكم الموضوع 
واحمول في انقسام تأليفه إلى هذه الأشكال» وتشتك الأشكال الثلاثة قي أنها لا 
يحصل قياس منتج عن سالبتین» ولا عسن جزئیتین» ولا عن صغریى سالبة و کریى 
جزئية» ویختص کل شکل بخصائص نذکرها. 

الشكل الأول: هذا الشكل يفارق الآحرين بفصلين أحدهما أنه لا بحتاج 
في لزوم نتيجته إلى الرد إلى شكل آخر» وسائر الأشكال ترد إلى هذا الشكل حتى 
يظهر لزوم النتيجة» ولذا سمي هذا أولاء والآحر أنه ينتج الحصورات الأربع أعيي 
الموحبة الكلية والجزئية» والسالبة الكليةء والحزئية. 

وأما الشكل الاني: فلا ينتج موجبة أصلاً. والشكل الفالث لا ينتج كلياً 
أصلاء وشرط إنتاج هذا الشكل أعن به الشكل الأول أمران. 

أحدهما: أن تكون الصغرى موجبة. 

والآخر: أن تكون الكبرى كلية. 

فإن فقد الشرطان رما صدقت المقدمتان و لم يلزم التتيجة موضع صدقهما 
بحال. وحاصل هذا الشكل أنك إذا وضعت قضية موجبة صادقة فالحكم على كل 


۲» 


لحجة الإسلام الغزالي 


محموها حكم لا حالة على موضوعهاء لا بعكن أن يكون إلا كذلك» وسواء كان 
الحكم على امحمول سلباً أو إججاباء وسواء كان الموضوع كلياً أو جزثيا فيحصل من 
ذلك أربعة أضرب منتجة» ولزوم هذه النتيجة ظاهر» فإنه مهما صدق قولنا: الإنسان 
حيوان فكل ما صدق على الحيوان الذي هو محمول من کونه جا أو کونه غير 
حجر» لابد وأن يصدق على الإنسان لأن الإنسان داحل لا محالة في الحيوان» وقد 
صدق الحكم على كل الحيوان فيكون صادقا على بعض جزئياته لا محالة - فهذا 
حاصل الشكل الأول. وتفصيل أضرب الأربعة ما نذكره. 

(الضرب الأول) من كليتون موجبتين مثاله هو أن كل حسم مؤلف وكل 
مؤلف محدث فكل حسم محدث لا غالة. 

(الضرب الثاني) كليتان كبراهما سالبة وهو الأول بعينه ولكن يبدل قولىك 
محدث بأنه لیس بقدیم حتی یصیر سالبا فتقول: کل جسم مؤلف ولا مؤلف واحد 
قدیم فیلزم منه أنه لا حسم واحد قدیم. 

(الضرب الشالث) هو الأول بعينه ولكن يجعل موضوع المقدمة الأولى 
جزئياًء وذلك لا يوحب احتلاف الحكم لأن كل جزئي هو كلي بالإضافة إل 
نفسه» فا لحكم على كل محمول الحزئي حكم على ذلك الحرئي» مثاله إنك تقول 
بعض الموحودات مؤلف وكل مؤلف محدث فيلزم لا حالة أن بعض الموجودات 
محدث وهذا قد انتظم من موجبتين صغراهما جحزئية و كبراهما كلية. 

(الضرب الرابع) هو الثالث بعينه ولكن تحعل الكبرى سالبة وتبدل صيغة 
الإيجاب بالسلب وتقول: بعض الموحودات مولف ولا مؤلف واحد أزلي فيازم منه 
أنه لا كل موجود أزلي وقد انتظم هذا من موجبة صغخرى جزئية» وكبرى سالبة 
كلية» ويبقى وراء هذا من الاقترانات اثنا عشر اقازانا لا تنج لأنه تتتظم في كل 
شكل سه عشر:اقراناء لأن الصغرى تمل أن تكون موجبة كلية أو رة وسنالة 
كلية أو جحزئية» فتكون أربعة ثم تضاف إلى كل واحدة أربع کبریات أیضاً فیحصل 

۳١ 


مقاصد الفلاسفة 


من ضرب أربعة في أربعة ستة عشرء وإذا شرطنا أن تكون الصغرى موجبة خحرحت 
سالبتان» وما يبتيي عليهما من الإنتاج فيتعطل به ثمانية وتبقى موجبتان» ولكن 
الموجحبة الكلية الصغرى ينضاف إليها أربع کبريات اتان منها جزئيتان لا حالة 
فيتعطل به اثنتان أيضاً إذ شرطنا في كبرى هذا الشكل أن تكون كلية» فقد رحع إلى 
ستة» وأما الموحبة الجزئية الصغرى فلا ينضاف إليها جزئية كيرى لا سالبة ولا 
موحبة» إذ لا قياس عن جزئيتين فسقط اقترانان آخحران من الستة الباقية وتبقى أربعة 


وإن ردت تصویره وتشکیله (فهذه صورته). 


(ضروب الشكل الأول منتجها وعقيمها) 


ا 
موحبة كلية کل اب موجحبة جزئية بعض ماهو ب OTT‏ 
سی 


م سار 
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فالصغرى الموجبة الكلية مع الكبرى الموجبة الكلية منتجة - وكذلك مع 
الكبرى السالبة الكلية» وأما مع الكبريين الحزئيتين فلاء والصغرى موحبة الحزئية مع 
الكبرى الموجحبة الكلية والكبرى السالبة الكلية منتجة أيضاء وأما مع الكبريين 
احزئيتون فلا تننج أيضاً فقد ركبنا على كل واحدة من صغرى موحبة كلية وصغرى 
موجبة جزئية ربع کبریات وکان اججموع مانية بطل منها أربعة لأنها حزئية أعيٰ 
كبرياتها إذ قد شرطنا أن يكون الكبرى كليّْة حتى يتعدى الحكم إلى الموضوع 
فيبقى صغريان سالبتان جزثية وكلية وينضاف إلى كل واحد أربع كبريات من 
امحصورات الأربع وكلها غير منتجحة للخلل في الصغرى فإنا شرطنا أن يكون 
الصغرى موحبة إذ الحكم على الحمول الثابت هو الذي يتعدى إلى الموضوع فأما 
امحمول المسلوب فمباين للموضوع فالحكم عليه لا يتعدى إلى الموضوع المباين فإذا 
قلت: الإنسان ليس بحجر ثم حكمت على الحجر محكم نفيا كان أو إثباتا لم يتعد 
ذلك إلى الإنسان فإنك أوقعت المباينة بين الحجر والإنسان بالسلب فهذا تعليل هذه 
الشروط وتعليل احتصاص النتيجة بأربعة أضرب من جملة ستة عشر ضرباً. 

(الشكل الفاني) برحع حاصله إلى أن كل قضية أمكن أن تحمل على 
محموهما ما لم يوجد لموضوعها فهي قضية سالبة لا موجبة إذ لو كانت موجبة لكان 
الحكم على محموها حكماً على موضوعها كما سبق قي الشكل الأول فإنا إذا قلنا: 
الحكم على كل محمول القضية الموجبة حكم على الموضوع» ثم وحدنا ما يبجحكم به 
على محمول ولا يبحكم به على الموضوع فنعلم به أن القضية سالبة إذ لو كانت 
موجبة لوحد حكم المحمول على الموضوع» وشرط هذا الشكل أن تختلف المقدمتان 
في الكيفية لتكون إحداهما سالبة والأحرى موحبة وأن يكون الكبرى كلية بكل 
حال وهذا الشرطان يردان أيضاً ضروبه المنتجة إلى أربعة أضرب من جلة ستة عشر 
ضربا كما سبق ذكره في الشكل الأول. 


۳۳ 


جة الإسلام الغزالي 


E 
ك‎ 


ا ا ا 
| سالبة حزئية | ليس كل اب | موحبة حزئية | بعض ب ج | عقيم | 
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(الضرب الأول) من صغرى موجبة كلية وكبرى سالبة كلية» كقولك: 
کل حسم منقسم ولا نفس واحد منقسم ینتج فلا حسم واحد نضس» وییسین لزوم 
هذه النتيجة بالرد إلى الشكل الأول بعكس الكبرى فإنها سسالبة كلية تنعكس مفل 
نفسهاء وهو أن تقول: ولا شيء ما هو منقسم واحد نفس فيصير المنقسم موضوعاً 
للأكبر وقد كان محمولاً للأصغر فيرحع إلى الشكل الأول. 

(الضرب الثاني) كليتان لن الصغرى سالبة كقولك: لا أزلي واحد مؤلف 
وكل حسم مؤلف فلزم منه أنه لا أزلي واحد حسم لأنا نعكس الصغرى ونجعلها 
کیری» فنقول: لا مؤلف واحد أزلي وکل جسم مؤلف فیحصل منه أنه لا حسم 
واحد أزلي كما ني الشكل الأول. ثم نعكس هذه النتيجة لأنها سالبة كلية فيحصسل 
ما ذکرناه وهو أنه لا أزلي واحد جسم. 

(الضرب الثالث) من جزئية موجحبة صغرى وكلية سالبة كبرى وهو 
الضرب الأول من هذا الشكل إلا أن الصغرى تحعل جزئية فنقول: بعض الموحودات 
منقسم» ولا نفس واحد منقسم» فبعض الموحودات ليس بنفس» لأنك إذا عكست 
الكبرى رحع إلى الشكل الأول. 

(الضرب الرابع) جزئية سالبة صغرى» وكلية موجبة E‏ كقولىك: لا 
کل موحود مؤلف» وکل حسم مؤلف» فلا کل موجود حسم وهذا لا یکن أن 
يرد إلى الشكل الأول بالعكس لأن السالبة فيها جزئية ولا عكس هاء ولو عكست 
الكبرى الموجبة لانعكست جزئية ولا قياس عن جزئيتين» وإنما يصحح بطريقين 
يسمى إحداهما الافتراض والآحر الخلف. 


أما الافتراض: : فهو إنك إذا قلىت: بعض الموحودات ليس بعؤلف فذلك 
البعض کل في نفسه فافترضه كلا ولقبه eT‏ فينزل منزلة الضرب الثاني 
من هذا الشكل. 
o‏ 


مقاصد الفلاسفة 


وأا الف فهو أن تقول: إن م یکن قولنا: لا کل موود حسم صادقا 
فنقیضه وهو قولنا: کل موجود حسم صادق» ومعلوم أن کل حسم مولف فیلزم أن 
كل موجود ملف وقد كنا وضعنا في المقدمة الصغرى أنه لا كل موحود مؤلف 
على أنها صادقة فكيف يصدق نقيضها هذا حلف محال فالمفضى إليه محال إغا 
أفضى إليه فرض الدعوى الي هي نقيض النتيجة صادقة فليست بصادقة. 

(الشكل الغالث) هو أن يكون الأرسط موضوعاً في المقدمتين ويرحع 
حاصله إلى أن كل قضية موجبة فالحكم على موضوعها حكم على بعض موم 
سواء كان الحكم سلبا أو إيجاباء وسواء كانت القضية موحبة جزئية أو كلية وذلك 
واضح وله شرطان: 

(أحدهما) أن تكون الصغرى موجبة. 

روالآخر) أن يكون إحداهما كلية إما الصغرى وإما الكمرى فأيتهما كانت 
كلية كفى والنتج من هذا الشكل ستة أضرب: 

(الضرب الأول) من كليتين موجبتين كقولك: كل إنسان حيوان و كل 
إنسان ناطق فيلزم أن بعض الحيوان ناطق» لأن الصغرى تنعكس جزئية فيصير كأنك 
قلت: بعض الحيوان إنسان وكل إنسان ناطق وهو الضرب الفالث من الشكل 
الأول. 

(الضرب الثاني) من كليتين والكبرى سالبة كقولك: كل إنسان حيوان ولا 
إنسان واحد فرس فلا كل حيوان فرس. وذلك لأنك إذا عكست الصغرى صارت 
جزئية موجبة ويرجع إلى الرابع من الشكل الأول. 

(الضرب الثالث) من موجبتين والصغرى جزئية كقولك: بعض الناس بيض 
وكل إنسان حيوان فبعض البيض حيوان فإنك تعكس الصغرى جزئية موجبة 
ويرحع إلى الثالث من الشكل الأول. 


۳٣ 
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(الضرب الرابع) من موجبتين والكيرى جزئية كقولك: كل إنسان حيوان 
وبعض الناس كاتب فبعض الحيوان كاتب لأنك إذا عكست الكبرى جزئية وجعلتها 
صغری صار کأنك قلت کاتب ما إنسان و کل إنسان حیوان فیلزم کاتب ما حیوان 

(الضرب الخامس) من كلية موجبة صغرى وجزئية سالبة كيرى كقولك: 
کل إنسان ناطق» ولا کل إنسان كاتب» فیلزم لا کل کاتب ناطق» ويتبين هذا 
بطريق الافتراض كأن تقول مثلاً: كل إنسان ناطق وبعض ما هو إنسان أمّي فبعض 
ما هو ناطق أمَي» ثم نقول: بعض ما هو ناطق امي ولا شيء ما هو أمي بکاتب فلا 
کل ناطق بکاتب. 

(الضرب السادس) من صغرى موجبة حزئية وكبرى سالبة كلية كقولك: 
بعض الحيوان أبيض ولا حيوان واحد ثلج فبعض الأبيض ليس بثلج» ويظهر بعكس 
الصغرى لأنه يرجحع إلى الرابع من الشكل الأول هذا تفصيل الأقيسة الحملية. 


۳۷ 


مقاصد الفلاسفة 
(القول في القياسات الاستثنائي) 

القياس الاستشنائي نوعان: شرطي متصل» وشرطي منفصل. 

(أما الشرطي المتصل) فمثاله قولك: إن كان العام اوا یل نوف 
فهذه ممدمة إذا استنيت عن المقدم منها لزم عين التاليء وهو أن تقول: 
ومعلوم أن العام حادث وهو عين المققدم» فيلزم منه عين التالي وهو أن له 
حدنا» وإك استنيت نقيض التالي لزم منه نقيض المقدم» وهو أن تقول : ومعلوم 
أنه ليس له محدث فلزم أنه ليس بحادث, فأما إذا استغنيت نقيض المقدم لم يلزم 
منه لا عين التالي ولا نقيضهء فإنك لو قلت: لكنه ليس بحادث فهذا لا ينتج 
كما أنك تقول: إن کان هذا إنسانا فهو حیوان لکنه لیس بإنسان فلا یلزم منه 
أنه حيواك» ولا أنه ليس بحيوان - وكذلك إن استثنيت عن التالي م ينتج» 
فإنك إن قلت: ومعلوم أن العام حدث لم يلزم منه نتيجحة لأنك إذا قلت: إن 
كانت هذه الصلاة صحيحة فالمصلي مطهر ولكنه مطهر فلا يلزم منه أن 
الصلاة صحيحة ولا أنها باطلة» فهذه أريع استفناءات لا ينتج منها إلا انان 
SS ES BES‏ 
ام ع عد ذلك يتج الاستتامات لاع فإنك تقول إن ا 
فليس .عؤلف» ولكنه ليس بعؤلف فليس بجحسم. فأما إذا كان التالي أعم من 
المقدم كالحيوان بالنسبة إلى الإنسان ففي نفي الأعم نفي الأحص,» إذ في نفي 
الحيوان نه نفي الإنسان وليس في نفي الأحص نفي الأعم إذ ليس في نفي 
الإنسان نفي الحيوان نعم في إثبات الأحص إثبات الأعم» إذ في إثبات الإنسان 
إثبات الحيوان وليس قي إثبات الحيوان إثبات الإنسان. 


۳۸ 
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(النوع الثاني الشرطي المنفصل) وهو أن تقول: العام إما حادث وإما قديم 
فهذا ينتج منه أربع استشناءات فإنك تقول: لكنه حادث فليس بقديم» لكنه ليس 
بحادث» فهو قدیم» لکنه قدیم فليس غادث» لکنه لیس بقدیم فهو حادث» فاستفناء 
عين كل واحد ينتج نقيض الآخر» واستثناء نقيض كل واحد ينتج عين الآحر - 
وهذا شرطه الحصر في قسمين فإن كان قي ثلاثة فاستثناء عين كل واحد ينتج نقيض قي 
الآحرين»› كقرلك: هذا العدد إما أكثر أو أقل أومسار ولكنه أكثر فبطل أن 
أقل أو ا فأما استثناء نقيض الواحد ا ی ا كقولك: 
لکنه ليس عساو فيجب أن يكون إما أقل أو أكثر» وإن لم تكن الأقسام حاصرة 
كقولك: زيد إما با لحجاز وإما بالعراق أو هذا العدد إما خمسة أو إماعشرة وإما 


كيت وإما كيت فاستشناء عين واحد ينتج بطلان عين الآحرين» وأما اسستفناء نقيسيض 
الواحد فلا ينتج إلا الاحصار في الباقي الذي لا ينحصر - فهذه أصول الأقيسة 


۳۹ 
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(قياس الخلف و الاستقراء والمثال والقياسات المركبة) 

أما قياس الخلف فصورته أن تثبت مذهبك بإبطال نقيضه» بأن تلزم عليه 
الات بأن تضيف إليه ممَدّمة ظاهرة الصدق وينتج منه نتيجة ظاهرة الكذب ثم 
تقول: النتيجة الكاذبة لا تحصل إلامن مقدمات كاذبة» وإحدى للمقدمتين ظاهرة 
الصدق فيتعين الكذب في المقدمة الثانية الي هي مذهب الخصم. مثاله أن يقول 
القائل: کل نفس فھو جسم فتقول: کل نفس فھو حسم وکل حسم فهو منقسم 
فإذاً كل نفس فهو منقسم» وهذا ظاهر الكذب أي نفس الإنسان» فلا بد أن يكون 
في مقدّماته المنتجة له قول كذبب لكن قولنا: كل حسم منقسم ظاهر الصدق فبقي 
الكذب ف قولنا: كل نفس حسم فإذا بطل ذلك ثبت أن النفس ليس بجسم. 

(أما الاستقراء) فهو أن يبحكم من جزئيات كثيرة على الكلي الذي يشمل 
تلك احزثيات» كقولك: كل حيوان فعند المضغ يحرّك فكه الأسفل لأنا رأينا الفرس 
والإنسان والهرة وسائر الحيوانات كذلك فهذا صحيح إن أمكن استقراء جميع 
الحزئيات حتى لا يشد واحد فعند ذلك ينتظم قياس من الشكل الأولء وهو أن 
تقول: کل حیوان إما إنسان أو فرس أو غيرهماء وكل إنسان بحرك فكه الأسفل 
عند المضغ» DS‏ »> فکل کذا وکذا مما غایرھما 
يحرك فكه الأسفل عند المضغ فينتج أن كل حيوان يحرك فكه الأسفل عند المضخغ. 
ولكن إذا احتمل أن يش واحد MS aS‏ 
ولا يبعد أن يطرد حكم في ألف إلا في واحد» والاعتماد على الاستقراء يصلح لي 
الفقهيات لا فى اليقينيات» وفي الفقهيات كل ما كان الاستقراء أشد استقصاء 
وأقرب إلى الاستيفاء كان كد ني تغليب الظن. 

(وآما المغال) فهو الذي يسميه الفقهاء وامتكلمون قياسا وهو نقل الحكم من 
حزئي على جزئي آحر» لأنه الله في أمر من الأمور» وهو كمن ينظر إلى البيت 
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فیراه حادثا ومصورا» شم إنه ينظر إلى السماء فيراها مصورة فينقل فينقل الحكم إليها 
فيقول: السماء حسم مصور فهو حادث اسا على البيته وهذا لا يفي اليشين 
ولكنه يصلح لتطييب القلب وإقناع النفس في امحاورات» وکا سا ی 
ا مخطاية ونعن باللنطابة احاورات الجارية في الخصومات» والشكايات والاعتتذارات 
في الذم والمدح» وني تفخيم الشيء وتحقيره» وما يجري هذا انجرى فإذا قيل لمريض: 
هذا الشراب ينفعك فيقول: ل؟ فيقال: لأن المريض الفلاني شربه فنفعه» فإذا قيل له 
ذلك مالت نفسه إلى القبول و لم يطالب بأن يصحح عنده أنه ينفع لكل مريض,» أو 
يصحح أن مرضه كمرضه» وحاله قي السن والقوة والضعف وسائر الأمور كحاله. 
E Ts‏ نبین أن مي 
الأصل معلل بهذا المعنى وسلكوا في إثبات المعنى والعلة طريقين 

(أحدهما) الطرد والعكس وهو أنهم قالوا: ee‏ 
مصور فهو محدث» و كل ما ليس .عصور فليس .عحدث» وهذا يرحع إلى الاستقراء 
وهو غير مفيد لليقين من وجهين: 

ه (أحدهما) أن استيفاء جميع الآحاد غير ممكن فلعله شذ عنه واحد. 

٠‏ (والآخر) أنه في استقرائه هل تصفح السماء؟ فإن كان ما تصفح فإذاً ۾ 
يتصفح الكل بل تصفح ألفاً مثلاً إلا واحدا ولا يعد أن يخالف في الحكم الواحد 
الألف كما ذكرناه في التمساح» وإن تصفح السماء وعرف أنه حدث لكونه مصورا 
فهو محل النزاع» وقد بان له قبل صحة مقدمة القياس يعن قبل اطراده فأي حاجة به 
إلى القياس إن ثبت له ذلك. 

(الطريقة الأخرى) السبر والتقسيم وهو أنهم قالوا: ذ تر اماف البييت 
مثلاً ونقول: وج وحسم وقائم بنفسه ومصور وباطل أن یکون محدثا لکونه 
موحودا أو قائما بنفسه» أو کذا أو کذا إذ يزم أن يكون كل موحود قائم بنفسه 
محدثاء فثبت أن ذلك لأنه مصور وهذا فاسد من أربعة أوجه: 

٤١ 
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(الأول) إنه يحتمل أن يقال: ليس الحكم معللاً في الأصل بعلة من هذه 
العلل التي هي أعم» بل بعلة قاصرة على ذاته لا تتعداه» ككونه بيتأً مغلاء وإن 
ثبت أن غير البيت حادث فيكون معللا ما يجمع البيت وذلك الشيء خحاصة ولا 
يتعدى إلى السماء. 

(والثاني) إن هذا إغا يصح إذا استقصى جميع أوصاف الأصل حتى لا يش 
شي والحصر والاستقصاء ليس بيّن فلعله شذ وصف عن السبر ويكون هو العلة. 
وأكثر ابلحدليين لا يهتمون بالحصر بل يقولون: إن كانت فيه علة أحرى فأبرزها أو 
یقولون: لو کان لأدركته أنا وأنت كما أنه لو كان بين يدينا فيل لأدركناه وإذ م 
ندر كه حكمنا بتفيه وهذا ضعيف» إذ عجز الخصمين عن الإدراك في الحالء ولا ق 
طول العجز لا يدل على العدم أيضاً وليس هذا كالفيل فإنك قط م تعهد فيلا قائما 
بين أيدينا ولم نشاهده في الوقت» وكم من المعاني الموجودة قد طلبناها و لم نعثر 
عليها في الحال ثم عثرنا عليها. 

(والغالث) إنه وإن سلم الاستقصاء فيها و كانت الأوصاف أربعة فإبطال 
ثلاثة لا يوحب ثبوت الرابع» إذ الأقسام في التر كيب تزيد على أربعة إذ محتمل 
ا بکرن عاد لک ف کر خد وج ار کوت ر ودا قاتا تشه ار 
اکر سردا رورا و تیل ان یکر خاد کر جا قاتا فب او 
لکونه حسما ومصورا» ویحتمل أن یون حادثاً لكونه حسما ومصورا» ويتمل 
أ برف ادنا لک مو سردا وجا وقافا یف وغل ان کون چادا 
لكونه موجودا وقائماً بنفسه ومصورأ» أو غير ذلك من ال ر كيبات من اثنين 
اثنين» أو من ثلاثة ثلائة» فكم من حكم لا يثبت ما م تحتمع أمور كالسواد 
للحبر يشترك فيه العفص والزاج والعجن بالماء وأكثر الأحكام معللة بأمور 
مركبة فكيف يكفي إبطال المفردات. 
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(والرابع) إنه إن سلم الاستقصاء وسلم إنه إذا بطل ثلاث ولم يبق إلا رابع فهذا 
يدل على أن الحكم ليس في الثلاث وإنه لا يعدو الرابع» لكنه لا يدل على أنه منوط 
بالرابع لا حالة» بل يحتمل أن ينقسم العنى الرابع إلى قسمين ويكون الحكم في أحد 
القسمين دون الآحر» فإبطال ثلاث يدل على أن المعنى لا يعدو الرابع ولا يدل على أنه 
العلة ومذا مزلة قدم فإنه لو قسم أولاً وقال وصفه: إنه موحود» وقائم بنفسه» وجسم 
ومصور بصفة كذاء ومصور بصفة أحرى» لكان إبطال ثلاثة لا يوحب أن يتعلق الحكم 
باللصور المطلقء بل بأحد قسمي المصورء فهذا كشف هذه الأدلة الحدلية ولا يصير ذلك 
ا ا م تقل: كل مصور حدث» والسماء مصورء فهو حدث. فان وزغ ي وله 
کل مصور حدث فلابد من إثباته» ولا یثبت ذلك بان یری مصورا آحر محدثا ولا ألف 
مور عا بل ارت مه اعدا طاو فجت اها دمن تمدن ار یی 
من الطرق المذكورة لا حالة - فهذا حكم المخال. 

(أما القياسات المر كبة) فاعلم أن العادة في الكتب والتعليمات غير حارية 
بترتيب الأقيسة على النحو الذي رتبناه» ولكن تورد في الكتب مشوشة إما مع زيادة 
مستغنى عنها. وإما مع حذف إحدى المقدمتين استغناء بظهورهاء أو قصداً إلى 
التلبيس» وما يورد مشوش الترتيب ما ليس على ذلك النظم» وأمكن رده إليه فهو 
قياس منتج وما هو على ذلك النظم فی ظاهره» ولکنه لیس معه شروطه فهو غير 
منتج» ومثال الترتيب هو الشكل الأول من أقليدس وهو أنه إذا كان معك حط 
( ب) وأردت أن تبي عليه مثلفا متساوي الأضلاع» وتقيم البرهان على أنه 
متساوي الأضلاع فتقول: مهما جعلنا نقطة (ا) م ركزا ووضعنا عليه طرف الف ر كار 
وفتحناه إلى نقطة (ب) وتممنا دائرة حول مركز () ثم جعلنا نقطة (ب) م ركزا 


)١(‏ اقليدس: عام رياضي يوناني (من القرن السادس قبل الميلاد) ألف كتاب ((الأصول في المندسة)) الذي بعد من أهم 


أوائل كتب المندسة في العام القديم. 
۳< 
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ووضعنا عليه طرف الف ركار وفتحناه إل نقطة (ا) وتممنا دائرة على م ركز (ب) 


فالدائرتان متمائلتان لأنهما على بعد واحد ويتقاطعان لا محالة قي ج فيخرج من 
موضع التقاطع خحطاً مستقيما إلى نقطة (ا) وهو 
حط (ج ا) ونخرج خحطاً آحر مستقيما من نقطة 
(ج) إلى نقطة (ب) وهو (ج ب). 

فنقول: هذا المغلث الحاصل من نقط (ا ب ج) مثلث متساوي الأضلاع. 
وبرهانها أن حطي (ا ج) و (ا ب) متساويان لأنهما حرجا من مر كز دائرة واحدة إلى 
محیطها و کذا a CN E a GE Eh e a‏ 
متساويان لأنهما ساويا حطا واحدا بعينه وهو حط (ا ب) فإذن النتيجة أن المخلث 
متساوي الأضلاع» فهكذا جرت العادة باستعمال المقدمات ههنا. وإذا أردت 
الرحوع إل الحقيقة والزتيب لم بحصل التتيجة إلا من أربعة أقيسة كل قياس من 
مفدمتین: 

(الأول): أن حطي (ا ب) ورا ج) متساويان لأنهما حرجا من مركز داثرة 
إلى محيطهاء وكل حطين مستقيمين حرجا من الركز إلى امحيط فهما متساويان فإذا 
هما متساویان. 

(الثاني): أن حطي (ا ب) و(ب ج) أيضا متساويان .عثل هذا القياس. 

(الثالث): أن حطي (ا ج) ورب ج) متساويان لأنهما حطان ساويا حط 
1 ب) وکل حطین ساویا شیغا واحدا بعینه فهما متساویان فإِذا هما متساویان. 

(الرابع): شكل (ا ب ج) عاط بثلاثة حطوط متساوية» وكل شكل حاط 
بثلاثة حطوط متساوية» فهو مثلث متساوي الأضلاع فشكل (ا ب ج) الذي على 
حط (ا ب) مثلث متساوي الأضلاع هذا ترتيبه الحقيقي» ولكن يتساهل بجحذف بعض 
المقدمات لوضوحها بالنسبة هذا - هذا هو القول في صورة القياس. 
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(القول في مادة القياس) مادة القياس هي المقدّمات فإن كانت صادقة يقينية 
کانت النتائج صادقة يقينية» وإن كانت كاذبة م ينتج الصادقة» وإن كانت ظنية 
ينتج اليقينية و كما أن الذهب مادة الدينار والتدوير صورتهء وقد يحتملل تزيف 
الدینار تارة باعوجحاج صورته وبطلان استدارته بأن یکون مستطیلاً فلا یسمی 
دارا وارة فاد ماده بان بكرن غاا أو تيد كلك القاس ارة يفت 
بفساد صورته» وهو أن لا يكون على شكل من الأشكال السابقة» وتارة بفساد 
مادته» وإن صحّت صورته» وهو أن تكون المقدمة ظنية أو كاذبةء وكما أن الذهب 
له مس مراتب 

الأول أن یکوت ایریا حالصا قفا . 

(والثاني) أن لا يكون في تلك الدرجة ولكن يكون فيه غش ما لا يظهر 
ألبتة إلا للناقد البصير. 

(والثالث) أن يكون فيه غش يظهر لكل ناقد وعكن أن يشعر به غير الساقد 
أیضاً وینبه عليه. 

(والرابع) آن یکون زيفاً من نحاس ولكن موه تمويهاً يكاد يغلط فيه الناقد 
مع أنه لا ذهب فيه أصلاً. 

(والخامس) أن يكون موه تمويهاً يظهر لكل أحد أنه مرّه. فكذالك 
المقدمات ها حمسة أحوال: 

٠‏ (الأول) أن يكون يقينية صادقة بلا شك ولا شبهة فالقياس الذي ينتظطم 
منها یسمی برهاناً. 

ه (والثاني) أن تكون مقاربة لليقين على وجه يعسر الشعور بإمكان الخطاً 
فيها» ولكن يتطرق إليها إمكان إذا تأنق الناظر فيها والقياس المرتب منها يسمى 


حدليا. 
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» (والغالث) أن تكون القدّمات ظنية ظنا غالبا ولكن تشعر النفس بنقيضها 
وتتسع لتقدير الخطأ فيها. والقياس الم ركب منها يسمى خحطابيا. 

٠‏ (والرابع) ما صور بصور اليقينيات بالتلبيس وليس ظنياً ولا يقينيا 
والحاصل منه یسمی مغالطاً ا 

ه (والخامس) هو الذي نعلم أنه كاذب ولكن تيل النفس إليه بنوع تخيل» 
والقياس الحاصل منه FP OEE‏ ولابد من شرح هذه المقدمات» و كل مقدمة 
ب ا اسو ا جاك الق عة كوا الحلت على آنا مول 
ا فإنها لا تتعدى للائة عشر ا 

(الأوليات) (واحسوسات) (والتجريبيات) (والمتوانرات) (والقضايا الي لا 
يخلو الذهن عن حدودها الوسسطى وقياساتها) (والوهميات) (والمشهورات) 
(وامقبولات) (والمسلمات) (والمشبهات) (وا لمشهورات في الظاهر) (والمظونات) 
(والمحيلات). 

(أما الأوليات) فهي الي تضطر غريزة العقل مجردها إلى التصديق بها 
كقولك: الاثنان أكثر من الواحدى الكل اظ من ار والأشياء المساوية 
لشيء واحد متساوية» فإن من قدر نفسه عاقلا و م يتعلم إلا هجرد العقل و م 
يلقن تعليماً ولا عرد تخلقا جخلقء بل قدر أنه حلق دفعة واحدة عاقلا وعرضت 
هذه القضايا عله ونت ق تفه اتضورها أعيٰ إذا تصور معنى الكل ومعنى 
الجزء ومعنى الأكبر» فلا يحكنه أن لا يصدق بأن الكل أكبر من المجزء هذا لي 
کل کل کیفما کانء وليس ذلك من الحس إذ المحس لا يدرك إلا اخد أو 
اثنين أو أشياء بور وهذا حكم ثابت في العقل كلياء ولا يعن أن يقدر 
العقل متفکا عنه ف 

(والحسوسات) مثل قولنا: الشمس مستنيرة وضوء القمر يزيد وينقص. 

٤ 
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(والتجريبيات) ما بحصل من جموع العقل والحس كعلمنا بأن النار تحرق» 
والسقمونيا تسهل الصفراء والخمر يسكر»ء فإن الحس يدرك السكر عقيب شرب 
الخمر مرة بعد أحرى على القكرار» فينتبه العقل لكوته موجبا له إذ لو كان اتفاقً U‏ 
اطرد في الأكثر فينتقش في الذهن علم بذلك موثوقاً به. 

(والمتواترات) ما علم بأخبار جماعة كعلمنا بوحود مصر ومكة وإن م 
نبصرهماء ومهما استحال الشاك فيه سمي متواترأء ولا يجوز أن يقاس البعض على البعض 
فيقال من شك ف وحود معجزة من ني ينبغي أن يصدق بها لأن النقل فيه متواتر كما 
في وحود البي» لأنه يقول ليس بعكني أن أشكك نفسي في وحود النبي لمشاهدتي له 
ويعكني أن أشكك نفسي في هذاء فلو كان هذا مثل ذلك لما قدرت على التشكك فلا 
بد وأن عهل إلى أن يتواتر عنده تواترا يستحيل معه الشك إن كان متواترا 

(وأما القضايا التي قياساتها في الطبع معها) فهي القضايا الى لا تثبت و 
النفس إلا بحدودها الوسطى» ولكن لا يعزب عن الذهن الحد الأوسط فيظن الإنسان 
أنها مقدمة أولية عرفت بغير وسط وهي على التحقيق معلومة بوسط ولا معنى 
للقياس إلا طلب الحد الأوسط وإلا فالأكبر والأصغر موجودان في نفس المسألة 
المطلوبة» مثاله: إنك تعلم أن الاثنين نصف الأربعة على البداهة وهذا معلوم بوسط 
وهو أن النصف وهو أن النصف الآحر أحد جزئي الكل المساوي للآحر» والانان 
من الأربعة أحد الحزئين المتساوين فكان نصفاًء الدليل عليه أنه لو قيل له: كم سبعة 
عشر من أربع وثلاثين؟ رما م يقدر على أن يكم على البداهة بأنه نصفه ما م 
يقسم أربع ولاثين بقسمين متساويين» ثم ينظر إلى كلل قسم فيراه سبعة عشر» 
فيعلم أنه نصف وإن كان هذا حاضرا أيضا في الذهنء فاعتبر ذلك ي عدد كثير أو 
أبدل النصف بالعشر والسدس وغيره فالمقصود المثال. وبالحملة فلا يستبعد أن يكون 


)١(‏ السقمونبا: نبات يستخرج منه دواء مسهل للبطن ومزيل لدوده (المعحم الوسيط). 
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الشيء معلوماً بوسط ولكن الذهن لا يتنبه لكونه معلوما بوسط وقياس» فليس كل 
ما يثبت على وجه يتنبه الإنسان لوجحهه» وثبوت الشيء للذهن شيء والشعور بوجه 
ثبوته والتعبير عنه شيء آنحر. 

(والوهميات) هي مقدّمات باطلة ولكنها قويت في النفس قوة تمنع من 
إمكان الشك فيه» وذلك من أثر حكم الوهم في أمور حارجة عن الحسوسات لأن 
الوهم لا يقبل شيعا إلا على وفق المحسوسات الي ألفهاء مثل حكم الوهم باستحالة 
موحود لا إشارة فيه إلى حهة» ولا هو داحل العام ولا حارجحه وكحكمه بأن الكل 
ينتهي إلى خحلاء أو ملاء أعيْ وراء العا م» وكحكمه بأن الجسم لا يريد عن نفسه 
ولا يكثر إلا بان يضاف إليه زيادة من خارج» وإنما سبب حكم الوهم بهذا أن هذه 
الأمور ليست موافقة للحس» فلا يدحل في الوهم وإغا الحكم بيطلانه من حيث إنه 
لو كان كل ما لا يدحل في الوهم باطلا لكان نفس الوهم باطلا فإن الوهم لا 
يدحل في الوهم» بل العلم والقدرة وكل صفة لا يدركها الحواس الخمسة لا يدركها 
الوهم» وإنما يعرف غلطه في أمثال هذه المسائل المعينة من حيث إنها لازمة عن أقيسة 
ترتبت من أوليات يساعد الوهم على قبو ما ويسلم أن القياس إذا رتب من الأرليات 
كانت النتيجة صادقة» ثم إذا حصلت النتيجة کا عن قبول النتيجة» فعلم بذلك 
أن امتناعه عن القبول لمكان طباعه فإنه ينبو عن قبول ما ليس على نحو الحسوسات. 

(وأما المشهورات) فهي القضايا الي لا يعول فيها إلا على محرد الشهرة 
ونظر العوام» والظاهر بين أهل العلم أنها أوليات لازمة في غريزة العقل مشل قولك: 
الكذب قبيح» والبي ينبغي أن لا يعذب» ولا يدحل الحمام بغير مثزر بحيث تنکشف 
العورة» والعدل واحب» والظلم قبيح» وأمثاله» وهذه أمور تكرر على السمع من 
الصبا ويتفق عليه أهل البلاد مصالح معاشهم فتسارع النفوس إلى قبوها لكثرة 
الألف» ورعا يؤيدها مقتضيات الأحلاق من الرقة والحنين والحياءء ولو قدر الإنسان 


(۱) کاع یکیم: حین (اللسان). 
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لحجة اللإسلام الغزالي 

نفسه وقد خحلق عاقلا و م یؤدب باستصلاح» و لم یتشبٹ بخلق و )م یأنس باعتبادء 
وأورد على عقله هذه القضايا أمكنه الامتناع عن قبوطا لا كقولنا: الاثنان أكثر من 
الواحدء وقد يكون بعض هذه المقدمات صادفة ولكن بشرط دقيق أو برهسان فيظي 
أنها صادقة مطلقاً كما يظن أن قول القائل: إن الله قادر على كل أمر صادق وهو 
مشهور وإنکاره مستقبح ولیس بصادق» فإنه لیس قادرا على أن يخلق مشل نفسه» 
بل ينبغي أن يقال: هو قادر على کل أمر ممکن لي نفسه» ويقال: هو عام بكل شيء 
وليس عالما بوحود مثل له» وهذه المشهورات قد تتفاوت في القوة والضعف بحسب 
احتلاف الشهرة» واحتلاف العادات والأحلاق» وقد تختلف في بعض البلاد وفي حق 
أرباب الصنائع فليس المشهور عند الأطباء مشهورا عند النجارين ولا بالعكس» 
والمشهور ليس نقيضاً للباطل بل نقيض المشهور الشنيع» ونقيض الباطل الحق» ورب 
حق شنيع» ورب باطل محبوب مشهور» ولاشك في أن الأوليات وبعض الحسوسات 
والمتواترات والحربات مشهورة» ولكنا قصدنا بهذا ما ليس فيه إلا الشهرة فقط. 

(وآما المقبولات) فهي المقبول من أفاضل الناس وأكابر العلماء ومشايخ 
السلف إذا تكرر نقل ذلك منهم على ذلك الوحه وي كتبهم وانضاف إلى ذلك 
خن الظن به فان ذلك يبت ي الفغضن بوتا ما 

(وأما المسلّمات) فهي الي سلّمها الخصم أو کان مشھورا بین اللفضین 
فقط فإنه يستعمل معه دون غيره فلا يفارق المشهور إلا في العموم والخصوص» فإن 
المشهور تسلمه العامة وهذا يسلمه الخصم فقط. 

(وأما المشبهات) فهي الي يحتال في تشبهها بالأوليًات والتجرييات 
والمشهورات ولا تكون بالحقيقة كذلك ولكنها تقاربها في الظاهر. 

(وأما المشهورات في الظاهر) فهي كل قول يقبله كل من يسمعه كافة 
ببادئ الرأي وأول النظر وإذا تأمله وتعقبه وخا غر مق ل اجر کون انا 
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كقول القائل ررانصر أحاك ظالاً أو مظلوماً» فإن النفس تسبق إلى قبوله ثم تنساق 


إلى أن تتأمل فتعلم أن نصرته ظالما ليس بواحب. 

(وأما المظنونات) فما يفيد غلبة الظن مع الشعور بإمكان نقيضه كما أن من 
حرج ليلا يقال: إنه حائن إذ لو م يكن اتنا م يخرج ليل وكما يقال: إن فلانا 
يناحي العدو فهو عدو مثله أيضا مع أنه يحتمل أن يكون مناجاته إياه خداعاله أو 
حيلة عليه لأحل الصديق. 

(وأما المخيلات) فهي مقدمات يعلم أنها كاذبةء ولكنها تؤثر في النفس 
بالزغيب والتنفير» كما يشبه الحلاوة بالعذرة فتنفر النفس عنه مع العلم بأنه كذب. 
فهذه هي المقدّمات. فنذكر الآن مظان استعماها. 


(1) رواه البحاري )۷٠/٠(‏ والزمذي رقم )۲٠١١(‏ وتشمة الحديث (ر(فقال رحل: يا رسول اله أنصره إذا كان 
مظلوما أفرأيت إن كان ظالاً كيف أتصره؟ قال: تحجزه أ تمنعه عن الظلى فإن ذلك نصره)). 


O, 


حجة اللإسلام الغزالي 
(القول في مجاري هذه المقدمات) 

أما الخمسة الأولى فإنها تصلح للأقيسة البرهانية وهي الأولية والحسية 
والتجريبية والتواترية» والي قياساتها معها في الطبع. وفائدة البرهان ظهور الحق 

(وأما المشهورات والنلمات فهي مقدمات القياس الجدلي. 

(وأما الأوليّات) وما معهالو وقعت في الجحدل كان أقوى» ولكن إا 
يستعمل ف المحدل من حيث إنها مسلّمة بالشهرة إذ لا تفتقر صناعة الحدل إلى أكثر 
منه وللجدل فوائد. 

(الأول) إفحام كل فضولي ومبتدع يسلك غير طريق الحق» ويكون فهمه 
قاصرا عن معرفة الحتق بالبرهان» فيعدل معه إلى المشهورات الي يظن إنها واحبة 
القبول كالحق ويبطل عليه رأيه الفاسد. 

(الثاني) إن من أراد أن يتلقن الاعتقاد الحق و كان 2 عن درجة العوام» 
ولا يقنع بالكلام الخطابي الوعظي» و لم ينته إلى ذروة التحقيق بحيث يطيق الإحاطة 
بشروط البرهان» فإنه بمكن أن يغرس في نفسه الاعتقاد الحق بالأقيسة الجدلية وهو 
حال أكثر الفقهاء وطابة العلم. 

(الغالث) إن المتعلمين للعلوم الحزئية مشل الطب والهندسة وغيرهما لايذعن 
أنفسهم أن يعرفوا مقدّمات تلك العلوم ومبادئها هجوما بالرهان في أول الأمر» ولو 
صودروا عليها لم تسمح نفوسهم بتسليمهاء فتطيب نفوسهم لقبوها بأقيسة جدلية 
من مقدمات مشهورة إلى أن حكن تعريفها بالبرهان. 

(الرابع) إن من طباع الأقيسة الحدلية أنه بمكن أن ينتج منها طرفا النقيض في 
المسألة فإذا فعل ذلك وتأمل موضع اللخطاً منھما رعا انکشف له وجه الحقى بذلك 


.°۹ 
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التفتيش ويكفي هذا القدر من صناعة الجحدل وإلا فهو كتاب برأسه ولا حاجة إلى 
الاشتغال بحكاية ذلك. 

(وأما الوهميات والمشبهات) فإنها مقدّمات الأقيسة المغالطية ولا فائدة ها 
أصلا إلا أن تعرف لتحذر وتتوق ورا تحن بها فهسم من لا يدري انه قاصر لي 
العلم أو كامل حتى ينظر كيف يتفصّى” عنه» وإذ ذاك يسمى قياسا امتحانياًء روعا 
يستعمل اي إفضاح من يخيل إل العوام أنه عام ويستتبعهم فيناظر بذلك بين أيديهم 
ويظهر هم عجزه عن ذلك بعد ان يعَرّفوا في الحقيقة وجه الغلط حتى يعرفوا به 
قصوره فلا یعتدون به وعند ذلك یسمی قیاسا عنادیا. 

(وأما المشهورات في الظاهر والمظنونات والمقبولات) فتصلح أن تكون 
مقدّمات للقياس الخطابي والفقهي»› وكل ما لا يطلب به اليقين فلا بخفي فائدة 
الخطابة في استمالة النفوس وترغيبها في الحق وتنفيرها عن الباطل وكذا فائدة الفقه. 
وق الخطابة كتاب برأسه ولا حاجة إلى حكايته. 

(وأما المخيلات) فهي مقدّمات الأقيسة الشعرية فإن استعملت الأوليات وما 
معها ني الخطابة أو الشعر لم يكن استعماها إلا من حيث الشهرة والتخيل وما وراء 
ذلك فليس بشرط فيهاء وليس يحتاج إلا إلى البيان البرهاني ليطلب والمغالطي ليتقى» 
فلنقتصر في الحكاية عليها. 


)0( بتفصی من الشيء: يتحلص منه (اللسان). 
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حجة الإسلام الغزالي 
(خاتمة القول في القياس) 

نذكر مثارات الغلط لتحذر وهي عشرة. 

(الأول) إن الاحتجاحات في الأغلب تحري مشوشة ويثور فيها غلط كشير» 
فينبغي أن يتعود الناظر ردها إلى الترتيب المذكور ليعلم أنه قياس أم لا؟ وإن كان 
فهو من أي نوع» ومن أي شكل من الأنواع» ومن أي ضرب من الأشكال حتى 
ينكشف موضع التلبيس؟ 

(الثاني) أن بلاغ الد الأرسط وامله تاملا شانیا لیکون وقوه ق 
القدمتين على وجه واحد» فإنه إن تطرق إليه أدنى تفاوت بزيادة أو نقصان فسد 
القياس وأنتج غلطاً. مثاله أنا ذكرنا أن السالبة الكلية تنعكس مثل نفسهاء ولو قال 
قائل: لاد واحد فی شراب» صدق» وعکسه وهو أنه لا شرب واحد في دن لا 
يصدق» وهذا سببه أنه لم يراع شرط العكس» بل الواحب أن يقال: لادن واحد 
شراب فلا شراب واحد دن وهذا صادق. فأما إذا زيد قي وقيل لادن واحد في 


شراب فعکسه هو لا شيء واحد نما هو في الشراب دن وهو أيضا صادق»› وموضصع 
الغلط أن الحمول في هذه القضية هو قولك في شراب لا جرد الشراب فينبغي أن 
يصير هو بكماله موضوعا في العكس» وإذا راعيت ذلك صدق العكس. 

(القالث) أن يراعي الحد الأصغر والحد الأكبر حتى لا يكون بينهما وبين 
طرفي النتيجة تفاوت ألبتة» فإن القياس يوجحب اجتماع الحدين من غير تفاوت وهذا 
يعرف ما ذكرناه في شروط النقيض. 

(الرابع) أن يتأمل ني الحدود الثلاثة وطرفي النتيجة حتى لا يكون فيهما اشم 
مشتزك» فإن الاسم رعا يكون واحدا والمعنى متعدد فلا يصح القياس» وهذا أيضا 
يعرف من شروط النقيض. 

(الخامس) أن يراعي حروف الضمير مراعاة حققة فإنه بختلف حهات 
احتماله ویثور منه غلط كما لو قال كل ما عرفه العاقل فهو کماعرفه فقوله هر 

or 
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رعا يرحع إلى المعلوم» ورعا يرحع إلى العام إذ قد تقول وهو قد عرف الحجر فهو 
إذن حجر. 

(السادس) أن لا تقبل المهملات فإنها تخيل الصدق» ولو حصر المهمل تنبه 
العقل لكونه كاذباً فإذا قيل :الإنسان في حسر قبله النفس وصدقت به ولو حصر 
وقيل: كل إنسان لا حالة في حسر تنبه العقل لكون ذلك غير واجب على العموم» 
فإذا قيل: صديق عدوك عدوك قبله النفس وإذا حصر وقيل: كل من هو صديق 
عدوك فلابد وأن يكون عدوك تنبه العقل لكون ذلك غير واحب بالضرورة على 
العموم. 

(السابع) أنك قد تصدق عقدّمة في القياس ويكون سبب التصديق أنك طلبت 
له تفيضا منحنك قبا وت رها لا برجي الصديق بل مدق ذا غلمت آنه لس 
له نقيض في نفسه لا نك لم تجده فإنه رعا يكون وأنت لا تجده في الحال كتصديقك 
بقول القائل: إن الله قادر على كل أمر إذ لا بخطر ببالك شيء إلا وتصدق أن الله 
قادر عليه إلى أن يخطر ببالك أنه لا يقدر على خلق مثله فتتنبه لخطمك ف التصديق 
فالصادق أنه قادر على كل أمر ممكن في نفسه وهذا ليس له نقيض في نفسه البتة. 

(الثامن) أن يراعي حتى لا يجعل المسألة مقدّمة قي القياس فتكون قد صارت 
على نفس المطلوب كما يقال: إن الدليل على أن كل حركة تحتاج إلى محرك إن 
المتحرك لا يتحرك بنفسه» فإن هذه نفس الدعوى وقد غير لفظه وحعل دليلاً. 

(التاسع) أن لا يصحح الشيء بأمر لا يصح ذلك الأمر إلا بالشيء كما 
يقال: إن النفس لا تموت لأنها فاعلة على الدوام ولا يعلم أنها فاعلة على الدوام ما 
۾ تعلم آنها لا موت وبذلك ثبت دوام فعلها. 

(العاشر) أن يرز عن الوهميات والمشهورات والمشبهات فلا تصدق إلا 
بالأوليات والحسيات وما معهاء فإذا راعيت هذه الشروط كان قياسك لا عحالة صادق 
النتيجة وحصل به يقين لا شك فيه وإن أردت أن تشكك نفسك فيه ل تقدر عليه. 

o4 
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(الفن الخامس من الكتاب في لواحق القياس والبرهان) 

وما ينعطف فائدته عليها وهو فصول أربعة 

(الفصل الأول) في المطالب العلمية وأقسامها ونعي بها الأسئلة ال تقع في 
العلوم وهي أربعة: 

(مطلب هل) رهر سوال عن وجود الشيء. 

(ومطلب ما) وهو سؤال عن ماهية الشيء. 

(ومطلب أي) وهو سؤال عن فصل الشيء الذي يفصله عن شيء يشا ركه 
ج 

(ومطلب م) وهو طلب العلة. 
(آما مطلب هل) فهو على وجهين: 

٠ه‏ (أحدهما) عن أصل الوجحود كقولك: هل الله موحود وهل الخحلاء 
موجود؟ 

٠‏ (والثاني) عن حال الشيء كقولك: هل الله مريد وهل العام حادث؟ 
رومطلب ما) وهو على وجهين: 

ه (أحدهما) ما يراد أن يعرف به مراد المتكلم بلفظ ما لم يفسره كما إذا 
قال: عقار فيقال: ما الذي يرد به فيقول: الخمر. 

٠‏ (والثاني) أن يطلب حقيقة الشيء في نفسه كما يقال: ما العقار؟ فيقول: 
هو الشراب المسكر المعتصر من العنب. (ومطلب ما) بالمعنى الأول يتقدم على 
مطلب هل فإن من م يفهم الشيء لا يسأل عن وحوده وبالمعنى الفاني يتأخر عن 
مطلب هل لأن ما لم یعلم وحوده لا يطلب ماهیته. 
(وأما مطلب أي) فهو سؤال عن الفصل والخاصة. 
رومطلب لِم) على وجهين: 


- 
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٠‏ (أحدهما) سؤال عن علة الوحود كقولك: لِم احترق هذا الثوب؟ فتقول: 
لأنه وقع في النار. 

٠‏ (والآخر) سوال عن علة الدعوى وهو أن تقول: لم قلت أن الثوب قد 
وقع في النار؟ فتقول: لأني رأیته ووجدته محترقا. 
(ومطلب ما وأي) للتصور 
(ومطلب هل و)) للتصديق. 

(الفصل الغاني) في أن القياس البرهاني ينقسم إلى ما يفيد علة وجحسود 
التتيجة» وإلى ما يفيد علة التصديق بالوجود» فالأول يسمى برهان » والآحر 
یسمی برهان أن ومثاله إن من ادعی فی موضع دخاناً فقيل له: لِمٌ قلت؟ فقال: لأن 
مة نار وحيث كان نار فثمة دحان» فإذا ممة دخان فقد أفاد برهان لم هو علة 
التصديق بأن نمة دخان وعلة وجحود الدحان» فأما إذا قال: نمة نار فقيل: له 4؟ وقال 
لأن ثمة دخان وحيث كان دحان فثمة نار» فقد أفاد علة التصديق بوجحود النار» وم 
يفد علة وحود النار وأنه بأي سبب حصل قي ذلك الموضع. 

(وبالجملة) ا معلول يدل على العلةء والعلة أيضا تدل على المعلول» ولكن 
المعلول لا يوحب العلة والعلة توجيه فهذا هو المراد بالفرق بين برهان أن وبرهان م 
بل أحد المعلولين قد يدل على المعلول الآحر إن ثبت تلازمهما بأن كانا جميعاً 
معلولي علة واحدة» وليس من شرط برهان لم أن يكون علة لوحود الحد الأكبر 
مطلقاء بل إن كان علة لاتصاف الحد الأصغر بالحد الأكبر کفی» أُعيٰ أن یکون 
علة لكونه فيه فإنك تقول: الإنسان حيوان و كل حيوان حسم فالإنسان حسم فهذا 
برهان لم لأن الحد الأوسط علة وحود الأكير في الأصغرء فإن الإنسان كان حسماً 
لأنه حيوان أي الحسمية صفة ذاتية للحيوان تلحقه من حيث أنه حيوان لا لمعنى أعم 
ککونه موجودا أو لا معنی احص ککونه کاتاً وطویلاً. 


°٦ 


ا الإسلام الغزالي 


(الفصل التالث) في الأمور الي عليها مدار العلوم البرهانية وهي أربعة 
(الموضوعات والأعراض الذاتية والمسائل والمبادئ). 

(الأول الموضوعات) ونعي بها أن لكل علم لا حالة موضوعا ينظر فيه 
ويطلب في ذلك العلم أحكامه كبدن الإنسان للطب والمقدار للهندسة والعدد 
للحساب والنغمة للموسيقى وأفعال المكلفين للفقه» و كل علم من هذه العلوم فلا 
يوحب على المتكفل به أن يثبت وحود هذه الموضوعات فيه» فليس على الفقيه أن 
يثبت أن لالإنسان فعلاء ولا على المهندس أن يثبت أن المقدار عرض موحود بل 
يتكفل بإثبات ذلك علم آخر. نعم عليه أن يفهم هذه الموضوعات محدودها على 
سبيل التصور. 

(الثاني الأعراض الذاتية) ونعي بها الخواص الي تقع في موضوع ذلك 
العلم ولا تقع حارجة منه كالمئلث والمربع لبعض المقاديرء» والانحناء والاستقامة 
لبعضها وهي أعراض ذاتية. موضو ع الهندسة» وكالزوحية والفردية للعدد وكالاتفاق 
والاحتلاف للنغمات أعي التناسب» و كالمرض والصحة للحيوان» ولابد قي أول كل 
علم من فهم هذه الأعراض الذاتية بحدودها على سبيل التصورء فأما وجودها في 
الموضوعات فإنما يستفاد من تمام ذلك العلم إذ مراد العلم أن يبرهن عليه فيه. 

(الشالث المسائل) وهي عبارة عن احتماع هذه الأعراض لا 
الموضوعات وهي مطلوب كل علم» ويسأل عنها فيه فمن حيث يسأل عنها فيه 
تسمى مسائل ذلك العلم» ومن حيث تطلب تسمى مطالب» ومن حيث أنها نتيجة 
البرهان تسمى نتائج» والمسمى واحد ويختلف هذه الأسامي والعبارات باشلا 
الاعتبارات» و كل مسألة برهانية في علم فإما أن يكون موضوعها موضوع ذلك 
العلم» أو الأعراض الذاتية في ذلك العلم لموضوعه فإن كان هو الموضوع فإما أن 
يكون نفس الموضوع كما يقال في الهندسة: كل مقدار مشارك لمقدار آخحر يجانسه 
ولا يباينه» وكما يقال في الحساب: كل عدد فهو شطر طرفيه اللذين بعدهما بعدد 

o¥ 
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واحد كالخمسة فإنها شطر ججحموع الستة والأربعة وججموع الثلاثة والسبعة» وبحموع 
الاثنين والشمانية» وججموع الواحد والتسعة» وإما أن يكون هو الموضوع مع أمر ذاتي 
أعيْ العرض الذاتي كما يقال في المندسة: المقدار المباين لشيء مباين لكل مقدار 
يشا ركه» فقد أحذ المقدار المباين لا المقدار الجرد» والمباين عرض ذاتي للمقدار وكما 
يقال في الحساب: کل عدد منصف فضرب نصفه يي نصفه ربع ضرب کله في کله 
فإنه أحذ العدد المنصف لا العدد وحده» وإما أن يكون نوعا من موضو ع العلم کما 
يقال: الستة عدد تام فإن الستة نوع من العدد» وإما أن يكون نوعا مع عرض ذاتي 
كما يقال في الهندسة: كل حط مستقيم قام على حط مستقيم آحر حصل منهما 
زاویتان مساويتان لقائمتين» فالخط نوع من المقدار الذي هو موضوع» والمستقيم 
عرض ذاتي فيه وإما أن يكون عرضا كقولك ني المندسة: كل مثلث فزواياه مساوية 
لقائمتين فإن المغلث من الأعراض الذاتية لبعض المقادير فإذا لا يخلو موضوعات 
المسائل البرهانية في العلوم عن هذه الأقسام اة وأما محموها فهي الأعراض 
الذاتية الخاصة بذلك الموضوع. 

(الرابع المبادى) ونعي بها المقدمات السلّمة في ذلك العلم الذي يثبت بها 
مسائل ذلك العلم» وتلك لا تبت قي ذلك العلم ولكن إما أن تكون أولية فتسمى 
علوماً متعارفة كقومم في أول إقليدس: إذا أحذ من المتساويين متساويين كان الباقي 
ناویا واا رید مقار يان کا سارن واا ان لا تكرت ارك ولکن سل من 
امتعلم فإن سلمها عن طيب نفس تسمى أصولا موضوعة» وإن بق في نفسه عناد 
تسمى مصادرات ويصبر عليها إلى أن تتبين له قي علم آحر كما يقال في أول 
اقليدس لابد وأن نسلم أن كل نقطة بعكن أن تكون م ركز فإنه يعكن أن يعمل عليها 
دائرة» ومن الناس من ينكر تصور الدائرة على وجه تكون الخطوط من الم ركز إلى 
احيط متساوية ولكن يصادر عليها ني ابتداء العلم. 


oA 
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(الفصل الرابع في بيان جميع شروط مقمات البرهان) وهي أربعة أن 
تكون صادقة وضرورية وأولية وذاتية. 

(أما الصادقة) فنعي بها اليقينية كالأويًات والمحسوسات وما معها وقد سبق 
هذا الشرط. 

(وأما الضرورية) فنع بها أن تكون مثل الحيوان للإنسان لا مشل الكاتب 
للإنسان هذا إن كان يطلب منها نتيجة ضروريةء فإن المقدّمة إذا م تكن ضرورية ۸ 
بحب على العقل التصديق بالنتيجة الضرورية. 

(وأما الأرليّة) نعي بها أن يكون الحمول في المقدّمة ثابتاً للموضوع لأحل 
الموضوع كقولك: كل حيوان حسم فإنه حسم لأنه حيوان لا لمعنى أعم منه 
كقولك: الإنسان جسم فإنه ليس حسما لأنه إنسان» بل لأنه حيوان ثم لكونه 
حيوانا كان جحسماء فالمحسمية أولاً للحيوان ثم بواسطته للإنسان» ولا معنى أحص 
منه كالكاتب للحبوان فإنه ليس له ذلك للحيوانيةء بل للإنسانية وهي أحص فالأولى 
ما ليس بينه وبين الموضوع واسطة فيكون لتلك الواسطة أولاً ثم بواسطته له - هذا 
شرط قي المقدمات الأوليةء فأما في مقدّمات كانت نتيجة أقيسة ثم حعلت مقدّمات 
ي قياس أخر فلا يشرط ذلك فيها بل تشترط الضرورية والذاتية. 

(وأما الذاتي) فهو احتراز من الأعراض الغريية فإن العلوم لا ينظر فيها 
للأعراض الغريبة فلا ينظر المهندس في أن ا لخط المستقيم أحسن» أو المستدير» ولا في 
أن الدائرة هل تضاد المستقيم لأن الحسن والمضادة غريب عن موضوع علمه وهو 
المقدار» فإنه يلحق المقدار لا لأنه مقدار بل بوصف أعم منه ککونه جردا 
غيره» والطبيب لا ينظر في أن اللحراحة مستديرة أم لاء لأن الاستدارة لا تلحق اجرح 
لأنه حرح بل لأمر أعم منه» وإذا قال الطبيب: هذا اجرح بطيء البرء لأنه مستدير 
والدوائر أوسع الأشكال ل يكن ما ذكره علماً طبياً وم يدل ذلك على علمه 
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بالطب بل باهندسة فإذا لابد وأن يكون محمول المسألة في العلوم ذاتيا وفي المقدّمات 
ذاتياً ولكن بينهما فرق ما وهو أن الذاتي يطلق ههنا لمعنيين. 

(أحدهما) أن يكون داحلا في حد الموضوع كالحيوان للإنسان فإنه ذاتي فيه 
لأنه يدخحل فيه إذ معنى الإنسان أنه حيوان مخصرص. 

(والثاني) أن يكون الموضوع داحلا ي حده لا هسو داحلا في حد الموضوع 
كالفطوسة للأنف والاستقامة للحط فإن الأفطس عبارة عن ذي أنف بصفة 
خصوصة بالأنف فدحل في حده لا محالةء والذاتي بالمعنى الأول حال أن يكون محمولاً 
في المسائل المطلوبة قي العلوم لأن الموضوع لا يعلم إلا به فيتقدم العلم به على العلم 
بالوضوع» فكيف يكون حصوله للموضو ع مطلوبا فإن من لا يفهم اثلث بحده على 
سبيل التصور لا يطلب أحكامه فيجوز أن يطلب أن زواياه مساوية لقائمتين أم لا 
وإما أن يطلب أنه شكل أم لاء فهو حال لأن الشكل يفهم أولاً ثم يفهم انقسامه إلى 
ما بحيط به ثلاثة أضلاع وهو المثلث» أو أربع وهو المربع» فالعلم به يتقدم عليه. 

روأما المقدمات) فينبغي أن يكون محمولاتها ذاتية ومجوز أن يكون محمولا 
القدمتين ذاتيا بامعتى الآحرء ولا جوز أن يكون كلاهما ذانيا بالمعنى الأول لأن 
النتيجة تكون معلومة قبل المقدّمة لأن ذات الذاتي بذلك المعنى ذاتي» ولا يجوز أن 
یقال: کل إنسان حیوان» وکل حیوان حسم» فکل إنسان حسم على أن هذا 
مطلوب لأن العلم باجحسمية يتقدم على العلم بالإنسان فإذا كان موضوع المسألة هو 
الإنسان فلابد وأن يكون أولاً متصوراً حتى يطلب حكمه إذ متصور الإنسان 
متصور الحيوان والحسم من قبل لا عغالة إذ يفهم الجسم وأنه ينقسم إلى الحيوان 
وغيره» ثم الحيوان ينقسم إلى الناطق وغيره» ولكن يجوز أن يكون محمول القدّمة 
ال ذاتياً بالمعنى الأول ومول الكيرى ذاتياً بامعنى الثاني» وكذا بالعكس هذا 
ما اردنا تفهیمه وحکایته. 

(تم القسم الأول ويليه القسم الثاني وهو في الإميات) 


۰ 


لحجة اللإسلام الغزالي 
بسم الله الرحمن الرحيم 

(الفن الثاني الإهيات) اعلم أن عادتهم جارية بتقديم الطبيعي» ولكن آثرنا 
تقديم هذا لأنه أهم والخلاف فيه أكثرء ولأنه غاية العلوم ومقصدهاء وإنما يؤخر 
لغموضه وعسر الوقوف عليه قبل الوقوف على الطبيعي» ولكتنا نورد في حلل 
الكلام من الطبيعي ما يتوقف عليه فهم المقصود» ونستوفي حكاية مقاصد هذا العلم 
في مقدمتين وهمسة مقالات: 

(المقالة الأولى في أقسام الوحود وأحكامه). 

(المقالة الفائية ق سبب الر جرد كله رعو لل تغال: 

(المقالة الثالثة في صفاته). 

(المقالة الرابعة في أفعاله ونسبة الموجحودات إليه). 

(المقالة الخامسة في كيفية وجودها منه على مذهبهم). 

(المقدمة الأولى في تقسيم العلوم) لاشك في أن لكل علم موضوعاً ييحث فيه عن 
أحوال ذلك الموضوع» والأشياء اللوحودة الي عكن أن يكون منظوراً فيها في العلوم ينقسم 
إلى ما وجحوده بأفعالنا كالأعمال الإنسانية من السياسات والتدبيرات والعيادات 
والرياضات وامجحاهدات وغيرهاء وإلى ما ليس وجحوده بأفعالنا كالسماء والأرض» 
والنباتات» والحيوان» والمعادن» وذوات اللائكة» واللحنء والشياطين وغيرهاء فلا حرم“ 
ينقسم العلم الحكمي إلى قسمين. 

(أحدهما) ما يعرف به أحوال أفعالنا ويسمى علماً عملياً وفائدته أن ينكشف 
به وجود الأعمال الي بها ينتظم مصالحنا في الدنياء ويصدق لأجله رحاؤنا في الآحرة. 

(والثاني) ما نتعرف فيه أحوال الموحودات لتحصل قي نفوسنا هيئة الوحود 
كله على ترتيبه» كما تحصل الصورة المرئية في المرآةء ويكون حصول ذلك في نفوسنا 


(۱) لا حرم: لابد ولا عالة» وتاتي.معنی (حقأ) 
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كمال لنفوستاء فإن استعداد النفس لقبوطحا وهو خاصة النفس» فتكون في الحال فضيلة 
وني الآحرة سببا للسعادة كما سيأتي» ويسمى علماً نظرياً وكل واحد من العلمين 
ينقسم إلى ثلاثة أقسام: 

(أما العملي) فينقسم إلى ثلاثة أقسام: 

(أحدهم) العلم بتدبير المشاركة الي للإنسان مع الناس كافة» فإن الإنسان 
خلت مضطراً إلى مخالطة الخلق» ولا ينتظم ذلك على وجه يؤدي إلى حصول مصلحة 
الدنيا وصلاح الآحرة إلا على وحه مخصوص» وهذا علم أصله العلوم الشرعية» 
وتكمله العلوم السياسية المذكورة فى تدبير المدن وترتيب أهلها. 

(والثاني) علم تدبير المنزل وبه يعلم وجه المعيشة مع الزوحة والولد والخحادم 
وما يشتمل المنزل عليه. 

(والثالث) علم الأحلاق وما ينبغي أن يكون الإنسان عليه ليكون ترا 
فاضلاً في أحلاقه وصفاته» ولا كان الإنسان لا حالة إما وحده وإما خالطا لخيره 
و كانت المخالطة إما حاصة مع أهل المنزل» وإما عامة مع أهل البلد انقسم العلم 
بتدبير هذه الأحوال الثلاة إلى ثلاثة أقسام لا عالة. 

(وأما العلم النظري فدلالة): 

(أحدها) يسمى الإلهي والفلسفة الأولى. 

(والثاني) يسمى الرياضي والتعليمي والعلم الأوسط. 

(والثالث) يسمى العلم الطبيعي والعلم الأدنىء وإنما انقسم إلى ثلاة أقسام لأن 
الأمور المعقولة لا تخلو إما أن تكون برية“ عن الادة والتعلق بالأحسام المتغيرة امتح ركة 
كذات الله تعالى» وذات العقل والوحدة والعلة والمعلول والموافقة والمخالفة والوحود و 
العدم ونظائرهاء فإن هذه الأمور يستحيل ثبوت بعضها للمواد كذات العقل. 


)١(‏ برية: بريئةء أي بعيدة. 
1۲ 
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وأما بعضها فلا يحب ها أن يكون قي الموادء وإن كان قد يعرض ها ذلك 
كالوحدة والعلةء فإن اللحسم أيضاً قد يوصف بكونه علة واحدة» كما يوصف العقل 
ولكن ليس من ضرورتها أن تكون قي المواد. 

وإما أن تكون متعلقة بالمادةء وهذا لا يخلو إما أن يكون بحيث يحتاج إلى مادة 
معينة» حتى لا بعكن أن يتحصل ني الوهم بريفاً عن مادة معينة كالإنسان والنبات 
والمعادن والسماء والأرض وسائر أنواع الأجحسام. 

وإما أن بعكن تحصيلها في الوهم برياً عن مادة معينة» كالفلث والمربع 
والمستطيل والمدورء فإن هذه الأمور وإن كانت لا تنقوّم وحودها إلا في مادة معينه» 
ولكن ليس يتعين ها ني الوجود على سبيل الوحوب مادة حاصة»ء إذ قد تعرض في 
الحديد والخشب والتراب وغرره» لا كالإنسان فإن مفهومه لا بعكن أن يحصل إلا في 
مادة معينة من لحم وعظم وغيرهماء قإن فرض من حشب لم يكن إنسانا امربع مربع 
من لحم أو طين أو حشب وهذه الأمور بعكن تحصيلها في الوهم من غير التفات إلى 
مادة» والعلم الذي يتولى النظر فيما هو بريء عن المادة بالكلية هو الإلهي والعلم الذي 
يتولى النظر فيما هو بريء عن المادة لي الوهم لا في الوحودء هو الرياضي» والذي 
يتولى النظر فيما لا يستغيي عن المواد المعينة هو الطبيعي- فهذا هو علة انقسام هذه 
العلوم إلى ثلاة أقسام» ونظر الفلسفة في هذه العلوم الثلاثة. 
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المقدمة الفانية في بيان موضوعات هذه العلوم الثلاثة 
ليخرج منه موضوع العلم الإفي الذي نحن بصدده 

رأما العلم الطبيعي) فموضرعه أجسام العا م» من حيث إنها وقعت في الح ركة 
والسكون والتغيرء لا من حيث مساحتها ومقدارهاء ولا مسن حيسث شكلها 
واستدارتها» ولا من حيث نسبة بعض أجزائها إلى بعض» ولا من حيث كونها فعل 
الله تعالى. فإن النظر في الحسم بعكن من هذه الوجوه كلهاء ولا ينظر الطبيعي فيه إلا 
من حیث تغیره واستحالته فقط. 

(وأما الرياضي) فموضوعه با لحملة الكمية» وبالتفصيل المقدار والعدد. وللعلم 
الطبيعي فرو ع كثيرة كالطب والطلسمات والنارنحات والسحر وغيره. وللرياضي 
أيضاً فروع كثيرة. وأصوله علم المندسة والحساب والفيئة أعي هية العام 
والموسيقى وفروعه علم المناظر وعلم جر الأثقال وعلم الأكر المتح ركة وعلم الجبر 
وغیره. 

(أما العلم الإهي) فموضوعه أعم الأمورء وهو الوجود المطلق. والمطلوب فيه 
لواحق الوجود لذاته من حیث إنه وود فقط ککونه جوهراً وعرضاً وکليا وجزتیا» 
وواحداً وكثيرا وعلة ومعلولاً وبالقوة رالفعل» وموافقا وخالفاً وواحبا ومكنا وأمثاله 
فإن هذه تلحق الوجود من حيث إنه» وجود» لا كالمثلثية والمربعية فإنها تلحق الوحود 
بعد أن يصرر مقدارء ولا كالزوحية والفردية إذ تلحقه بعد أن يصير دد ولا 
کان و اراد 5 بد که رة انو خا طا 

(وبالجملة) كل وصف لا يلحق الوجود إلا بعد أن صار موضوع أحد 
العلمين الرياضي والطبيعي» فالنظر فيه ليس من هذا العلم. ويقع في هذا العلم 
النظر في سبب الوحود كله لأن الموجود ينقسم إلى سبب ومسبب» والنظر في 


)١(‏ علم اطيعة: علم الفلك. 
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وحدة السبب وكونه واحب الوجود» وصفاته وي تعلق سائر الموجودات به» ووحه 
حصوها منه. 

وي النظر ثي التوحيد من هذا العلم خحاصة العلم الإلهي» ويسمى علم 
الربوبية أيضا. وأبعد العلوم الثلاثة عن التشويش الرياضي. وأما الطبيعي فالتشويش فيه 
أكشى» لأن الطبيعيات بصدد التغيرات» فهي بعيدة عن اللبات بخلاف الرياضيات - 
فهذه هي المقدمات. 

رأما المقالات) فالقالة الأولى في أقسام الوحود وأحكامه وأعراضه الذاتية 
ويظهر ذلك بتقسيمات: ۰ 

(القسمة الأولى) الوحود ينقسم إلى الجوهر والعرض” وهذا يشبه الانقسام 
بالفصول والأنواع. وسبيل تفهيم التقسيم أن العقل يدرك الوحود على سبيل التصور 
بلا شك» وهو مستغن عن الرسم والحد"" إذ ليس للوجود رسم ولا حد: 

(أما الحد) فلأنه عبارة عن الحمع بين الحنس والفصل» وليس للوجود شيء 
أعلم منه حتى ينضاف إليه فصله ويحصل منه حد الوجود. 

روما الرسم) فهو عبارة عن تعريف الخفي بالواضح» ولا شيء أوضح من 
الوحود وأعرف وأشهر منه حتى يعرف الوجود به. نعم إن ذكر الوجود بالعربية وم 
يفهم» فقد بيدل بالعجمية ليفهم المراد باللفظ. 

وأما ا لحد والرسم فممتنعان» إذ غايتك قي الرسم والتعريف أن تقول الوحود 
هو الذي ينقسم إلى الحادث والقديم» وهو فاسد لأنه تعريف الشيء .ما يعرف به» وإذ 
الحادث يعرف بعد معرفة الوجحود- وكذا القديم» فإن الحادث عبارة عن موحود بعد 
عدم» والقديم عبارة عن موجحود غير مسبوق بعدم. 
)١(‏ الجوهر: ما قام بنفسه» والعرض: ما قام بغيره:(ضد الجوهر). 


(۲) الرسم: تعريف الشيء غخصائصه» والحد: القول الدال على ماهية الشيء. 
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فإذا ظهر أن الوحود يحصل في العقل تصوره حصولا أوليا لا بطلب حد 
ورسم» فليس بخفي أنه ينقسم في العقل إلى موجود يحتاج إلى محل فيه كالأعراض» وإلى 
مالا بحتاج إلى ذلك. والذي يتاج إلى عل ينقسم إلى مالا يحل في محل ذلك امحل يتقوم 
بنفسه دون ذلك العرض» وليس يحتاج ثي قوامه إلى العرض» وحلول العرض لا ييدل 
حقيقته» ولا يغير واب السوال عن ماهيته» كالسواد للثوب والإنسان» وإلى ما يمحل في 
امحل فتقوم حقيقة امحل به فيتبدل بسبب حلوله الحقيقة» وجواب الماهية كصورة 
الإنسان في النطفة» وصورة الفارة في التراب» فإن من أشار إلى ثوب» وقال: ما هو؟ 

فجوابه إنه ثوب» فلو صار أسود أو ر فسأل عنه كان الحواب إنه ثوب 
لأن السواد والحرارة ره عن کرزئه وبا وم تبطل حقيقته. والنطفة إذا استحالت 
إنساناً م بمكن أن يقال نطفة في جواب ما هو؟ 

والتراب إذا صار فارة فسئل عنه يكن أن يقال إنه تراب» فالحرارة واللون 
وصف يضاف إلى الثوب ويي الثوب ثوبا معه» والتراب لا يبقى تراباً مع صورة 
الفارة» ولا النطفة تبقى نطفة إذا صارت إنسانا وقد استوياء أعيْٰ اللون وصورة 
الإنسانية قي أن كل واحد يحتاج إلى حل» ولكن بين الحلين وبين الحالين فرق فلا 
بد من اللإصطلاح على عبارتين عختلفتين» وقد اصطلحوا على تخصيص لفظ العرض ما 
يجري بحرى اللون والحرارة من الثوب» وعلى تسميته محل العرض موضوعاً فمعنى 
العرض على هذا الاصطلاح هو الذي يحل في موضوع» ومعنى الموضوع هو الذي 
يتقوم بنفسه دون المعنى الحال فيه. 

وأما ما يجري جرى الإنسانية فيسمى صورةء ويسمى محله هيول فا لشب 
موضوع لصورة سرير وهيولى لصورة الرمادء فإنه يبقى حشباً مع صورة السري ولا 
ييقى حشباً مع صورة الرمادء والصورة تسمى جوهرا إذ وصفوا احوهر عبارة 
)١(‏ اهيولى: مادة الشيء الذي يصنع منها -كالائشب للكرسي» وعند القدماء: مادة لا شكل ها ولا صورة معينةء قابلة 


للتشكيل والتصوير ني شتى الصور» وهي الي صتع الله تعالل منها أحزاءالعا مم المادية. 
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عن كل موجود لا في موضوع» والصورة ليست في موضوع كما سبق» وافيولى أيضا 


جوهرء فانقسم الحوهر إلى أربعة أنواع: 

هيول والصورة والحسم والعقل المغارق) وهر القائم بنفسه وكل حسم 
فاجواهر الثلالة. 

الأول مو جودة فيم فالا مذ حسم م ركب من صورة المائية ومن الميولى 
الحاملة للصورة» فمجرد الهولي جوهر وجرد الصورة جوهر» ومجحموعهما وهو الجسم 
جحوهر - فهذا شرح هذه الانقسامات في العقل مع تفسير هذه الاصطلاحات. 

فأما إثبات الحجوهر الثلاثة فاليرهان على ما سيأتي إلا الجسم فإنه يبت 
بالمشاهدة. 

أما العقل والصورة واهيولى فمطلوب بالدليل لا حالة» وحصل من هذا أنهسم 
أطلقوا اسم الحوهر على ما هو حل وعلى ما هو حال أيضاء وخالفوا في هذا المتكلمين 
فإن الصورة عند المتكلمين عرض تابع لوجود احل» وهم يستدلون ويقولون كيف لا 
تكون الصورة حوهرا وبها تقوم ذات ابحوهر ویتقوم حقیقته وماهیته؟ وکیف یکون 
عرضاء والعرض تابع للمحل تقوم امحل بنفسه والميولى تابع للصورة في التقوم وأصل 
الجوهر كيف لا يكون جوهرا 

(القول في حقيقة الجسم) لا قسم العقل الحوهر إلى حسم وغير حسم وكان 
وجود الجسم من ججملة الجواهر مدركا بالحس مستغنياً عن البرهان» وحبت البداية 
ببيان حه وحقيقته. فا جسم هو كل جوهر حكن أن يفرض فيه ثلائة امتدادات 
متقاطعة على زوايا قائمة» فإنك إذا لاحظت ذات العقل أو ذات الباري تعالى» م 


بعكنك أن تفرض فيه بعدا أو امتدادا البتة. 


اذا ترك إل الماء و الا رض وسار الأ خا اكك أن فشرش ادا 
على الاتصال وتقبل الانقسام والانفصال. والامتداد ق جحهة واحدة یسمی لرك 


وهذا يوجحد للخط وحده» والامتداد في و ی وو و وهذا يوجحد 
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يوحد شيء ينقسم من ثلاثة جهات إلا الحسم» فكل ما بعكن أن يفرض بالوهم فيه 
ثلاث امتدادات متفاطعة على زوايا قائمة فهو الجسم وإا 
حصصنا الزوايا بالقائمة» لأن ذلك إن م يشرط فكل حسم كن أن 
يفرض فيه امتدادات كثيرة متقاطعة لا على زوايا قائمة مثل هذا. 
فإذا فرضت الزوايا قائمة م تزد على الثلاث» وهو الطول والعرض والعمق. 
والزاوية القائمة هي الي تحصل بقيام حطا منتصبا على وسط آحرء بحيث لا ميل إلى 
أحد الجانبين» وبحيث يتساو ى الزاويتان الحاصلتان من 
الجانبين» فإذا تساويتا ميت كل واحدة قائمة مثل هذا. 
E E‏ جانب الذي 
إليه اميل أضيق من مقابلتها فتسمى حادة وتسمى 
الواسعة المقابلة منفرحة. ۰ خاد کر فرج 
وقد قيل في حد الحسم إنه الطويل العريض العميق» وهذا فيه نوع تساهل فإن 
ليس حسما باعتبار ما فيه من الطول والعرض والعمق بالفعل» بل باعتبار قبوله للطول 
والعرض والعمق والأبعاد الثلاثة» بدليل أنك لو أحذت شعة فشكاتها بطول شبر 
وعرض إصبعين و مك إصبع واحد فهي حسم» لا لما فيه من الطول والعرض» إذ لو 
جعاته مستديرا أو على شكل آحر زال ذلك الامتداد العين وذلك الطول المعين» 
وحدث امتدادان آخران بدلا عنهماء والصورة الجسمية لم تتبدل أصلاً » فإذا المقادير 
الموجودة قي الجسم أعراض خارحة عن ذات الجسمية» وقد تكون لازمة لا تفارق 
تشكل السماء» ولكن العرضي قد يكون لازم وكذا العرض كالسواد للحبشي» فإذا 
الذاتي للحسم الذي هو الصورة الحسمية كونه بحيث يقبل فرض الامتدادات لا 
وحود الامتدادات بالفعل» بل المقدار الحاصل بالفعل عرض ولذلك يجوز أن يقبل 
جسم واحد مقدارا أصغر و أكبر» فيكبر مرة ويصغر أحرى من غير زيادة من حارج» 
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بل في نفسه من حيث إن المقدار عرض فيه» وليس بعض القادير متعينا له لذاته» ويدل 
على كون المقدار غير حقيقة الحسمية أن الأجحسام متساوية في الصور الحسمية» ولا 
يتصور بينهما فرق وهي ختلفة ي المقادير لا عحالة. 

(القول في الاختلاف الذي في تر كيب الحسم) قد احتلف الناس في ت ركيب 
الجسم ولا يحصل الوقوف على حقيقة الجسم إلا ببييان صحيح المذاهب فيه. وقد 
احتلفوا على ثلاثة مذاهب: فقائل يقول إنه مت ركب من أحراء لا تتجزئ لا بالوهم 
ولا بالفعل» ويسمى كل من تلك الآحاد جوهراً فرداء واحسم هو المتآلف من تلك 
الجواهر. 

وقائل يقول: إنه غير مركب أصلاًء بل هو موجود واحد بالحقيقة والحد 
ولیس في ذاته تعدد. 

وقائل يقول: إنه مركب من الصورة والمادة. 

أما دليل بطلان المذهب الأول» فإبطال الحوهر الفرد. وبيان استحالته بستة 
أمور. 

(الأول) إنه لو فرض جوهر بين جوهرين» فكل واحد من الطرفين يلقى من 
الأو سط ما يلقاه الآحر أو غيره» فإن كان غيره فقد حصل الانقسام» إذ ما شغله هذا 
الطرف بالمماسة غير ما شغله الآحرء وإن كان عينه فلا شك في أنه حال» ثم يلزم عليه 
أن یکن کل واخد من الطرفینامذانلا للوسط یکات إذ لي تمیق ولیس له جیع» 
بل هو واحد وقد لقي منه شيتا فقد لقي كله ولقي الآحر کله فیلزم أن یکون مکان 
الكل ومكان افوا وإلا صار الوسط حائلاً بين الطرفين» وصار ملاقیا لکل 
واحد من الطرفين بغير ما يلاقي الآحر» ولا که ان يلاقيه بعين ما يلاقي الآحر إلا 
بالتداحل ثم إن جاء ثالث ورابع فهكذا يلرم» فيجب أن لا يزيد حجم ألف جزء على 
حزء واحد» ولاشك في استحالة هذا. 
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(دليل ثاني) وهو ان رک کیت اا ی یا واا اف 
ووضعنا حزئين على طرفي الخطء فالعقل يقبل تقدير حركة الجزئرن حى ياتقيا لا 
حالة» ويقبل تقدير التقائهما بحر كة متساوية من الجحزئون» وإذا فرض ذلك كان كل 
واحد من الحزئين قد قطع جزءا من الوسطء فيكون الوسط قد انقسسم وإلا فيازم أن 
يقال: ليس في مقدور الله إيصال أحدهما إلى الآحر بحر كة متساوية» بل إذا ابقدا 
بتحريكهما وانتهى أحدهما إلى الثاني» وقفت القدرة عن تحريكه حتى يتحرك الآحر 
إلى الثالث. وليت شعري هل يكون وقوف القدرة في اللجحوهر المتيامن أو المنياسر؟ وم 
يتعذر على القدرة ذلك في أحدهما بعينه دون الآحر وذلك الآحر مثله في قبول 
الحر كة؟ 

(دليل ثالث) هو أنا نفرض خحطين كل واحد منهما من ستة أحزايء أحدهما 
حط (اب) والآحر حط (ج د) على هذاللمشال وفرضنا 
خرن ادها يك ان خر ك من 0 ال و والار aL‏ 
من( إل رج لیک رتا مق الین فلا شك ي انها 
يتقابلان أُولاً ویتحاذیان» ثم يجاوز أحدهما الآحر» ويعكن | 
أن نفرض ذلك بح ركة متساوية من الحزئين. 

وإن ثبت الحوهر الفرد صار ذلك مالا لأن تحاذيهما لا ct‏ 
ا 

(أحدهما) أن يكون على نقطي (هح) فيكون أحدهما قطع أربعة أجزاي 
والآحر جزئين. 

(والثاني) أن يكون على نقطيٍ (رط) فيكون أحدهما أيضاً قد قطع جزئين» 
والآحر أربعة فلا تكون الحركة متساوية. 

(والثالث) أن يكون أحدهما على نقطة(ح) والآحر على نقطة (ط) وقد قطع 
كل واحد جزئين» ولكن نقطتا (ح) و(ط) ليستا .متحاذيتين» فاستحال التحاذي مع 
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تساوي الح ر كة فاستحال التجاوز» ولا شك في أن ذلك غير حال وإغا صار محال 
بفرض ال حوهر الفرد» بل يتحاذيان على الوسط» فإن كل طول فيقبل التنصيف بنصفين 
متساويين» فيكون النتصف هو الوسط وهما متحاذيان. 


(دليل رابع) وهو أنا نفرض ستة عشر جوهراً فردا وضعت متلاصقة متجاورة 
على شكل مريع»وهي ذات أربعة أضلاع هكذا: ee‏ 
وفد وضعناها متفرقة» فلنفرضها متلاصقة لافرجحة فيهأ» ي ي ي ي 
فلا شك في أن أضلاعها متساوية» لأن كل ضلع مركب هو هه هه ه 
من أربعة أحزاء وقطره أيضاً مركب من أربعة أحزاى ES‏ 
فيجب أن يكون قطره مثل ضلعه وذلك محال» فإن القطر الذي يقطع المربع 


.عثلثين متساو بين أبداً يكون أكبر من الضلع» وذلك معلوم بالمشاهدة من يع 


المربعات» ودل عليه البرهان الهندسي» وذلك محال مع الحوهر الفرد. 

(دلیل خامس) إذا فرضنا حشبا منتصباً قي الشمس وقع له ظل لا عالة» 
وامتد من الشعاع حط مستقيم من حد الظل الذي كرأس الخشبة إلى الشمس» 
وواحب أن يتحرك مهما تحرك الشمس» فإن الشعاع لايقع إلا مستقيماً فإن تح ركت 
الشمس ولم يتحرك الظل كان الط مستقيم طرفان» طرف إلى الجزء الذي كان 
الشمس فيه أولاء وطرف إلى اء الذي اتتقل إليه ثانياً وذلك محال» فإن فرضنا 
تحرك الشمس جزءاً واحدا فإن تحرك الظل أقل من حزء فقد انقسم الحزء» وإن 
تحرك مثل ماتحرك الشمس فهذا محال إذ يقطع الشمس فراسخ» والظل لايتحرك 
مقدار شعرة. 

(دليل سادس) إن الرحا من الحديد أو الحجر إذا دارت» فلا شك قي أنه إذا 
تحرك طرفه تحرك أجزاء وسطه أقل من ذلك لأن دوائر الوسط أصغر من دوائر 
الطرف» وإذا تحرك الطرف جزءا فإما أن يتحرك الوسط أقل منه فينقسم الحزي 
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أو لا يتحرك» فيلزم أن ينفصل جميع أجزاء الرحا حتى يتحرك البعض ويسكن» وهو 
حال من الحس فإن أجزاء ا 

رفأما دليل بطلان المذهب الثاني) وهو قول من قال: إن الجسم ليس مر كبا 
أصلاء بل هو موجحود واحد بالحقيقة والحدء فهو أن الشيء الواحد من كل وجه 
لايتصور أن يعبر عنه بعبارتين» يصدق على إحداهما ما يكذب على الأخرى. 

ونحن نبين أن العقل يثبت في كل حسم أمرين يصدق على أحدهما مالا 
يصدق على الآحرء فإن الصورة الحسمية عبارة عن الاتصال لا حالة وهذا الجسم 
المتصل قابل للانفصال لا حالة والقابل لا يخلو إما أن يكون عين الاتصال أو غيره 
فإن كان عين الاتصال فهو حال» لأن القابل هو الذي يبقى مع المقبولء» إذ لا يقال 
المعدوم قبل الوحود. 

فالاتصال لايقبل الانفصال» فلا بد من أمر آحر هو القابل للاتصال 
والانفصال جميعاء وذلك القابل يسمى هيولى بالاصطلاح. والاتصال المقبول يسمى 
صورة» ولا يتصور حسم لا اتصال فيه» ولا يتصور اتصال إلا في متصل» ولاامتداد 
إلا في ممتد. 

والمتصل عين الاتصال با لحد والحقيقة» وليسا يتباينان باللكان» ولا بمكن أن 
يتميز أحدهما عن الآخحر بإشارة الحس» ولكن بإشارة العقل يتميزان» إذ محكم العقل 
على أحدهما ما لايبحكم به على الآحر» وهو قبول الانفصال الذي حكم باستحالته 
على الاتصال وقد حكم العقل بثبوته على شيء» فذلك الشيء هو غير الاتصال» 
فقد أدرك العقل لا عالة تغايرا» والشيء لايغاير نفسه بحال» فهذا برهان إثبات 
الهيولى والصورة في كل جحسم. 

وأما ذات الإله وذات العقل وذات النفس» فلا حكن أن يفرض فيها اتصال 
وانفصال» فلم يلزم أن یکون فيها ت ركيب» وإنا الأجسام هي المر كبة بالضرورة من 
الصورة والميولى لاعحالة فإذا تحصل من جحموع ما سبق أن الحق هو الرأي الفالث» 
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وهو أن الحسم غير مركب من أجزاء لاتتجزأء لامتناهية ولاغير متناهية» إذ لو كان 
أجزاء غير متناهية لاستحال قطع الحسم مسافة من طرف إلى طرف» إذ لاينتهي إلى 
النصف مالم ينته إلى نصف النصف» و كذلك نصف نصف النصف» ويكون ثم 
أنصاف لا نهاية ها فلا بعكن قطعهاء ولكن الجسم ليس له جزء بالفعل ولكىن 
بالقوةء وإنما يحصل له جزء إذا حزئ» ويحصل فيه قطع إذا قطع» ويحصل فيه قسمة 
إذا قسم. وقول القائل الجسم منقسم إن لم يعن به أنه مستعد لأن يبحدث فيه 
الانقسام» فهو خحطاً كقوله إنه منقطع ومنفصل» فإن الجسم الواحد المتصل كيف 
یکون منقطعا ومنفصلا؟ 

نعم یکون ا له» والانقسام والانقطاع والتجزؤ عبارات متزادفة 
و كلها ثابته في الجسم الواحد بالقوة لا بالفعلء وإغا يصير بالفعل بأحد أمور ثلائة 
إما قطع بتفريق الأجزاء . وإما يختلف فيه العرض كالخشب الملون إذ يكون الأبيض 
غير الأسود. 

وإما بالوهم وهو أن تصرف توهمك إلى طرف دون غيره» فيكون ما 
صرفت إليه توهمك غير ما قطعت الوهم عنه» ويكون وضع الوهم عليه كوضع 
الأصبع ومهما وضعت الأصبع على طرف كان المماس لأصبعك غير المباينء 
e i a nl‏ م يتعلق به» فمن هذا يعسر على 
الوهم أن يضور الجسم واحدا لا جر له لأنه سباق إلى تعيين الأطراف وخصيیص 

بعض الأجزاء بالتقديرات» فيكون الجسم عند ذلك منقسما انقساماً کخاشلا شی 
لو و 

نعم كان مستعداً لفعل الوهم ولظهور هذا الاستعداد» وسهولة حصول 
المستعد له» وعجز انفكاك الخيال عنه» ولا يكاد الوهم يطمشن إلى التصديق بأن 
الجسم الواحد المتشابه الأجزاء كالماء الواحد واحد» بل نقول اعلم أن الماء 
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الذي أسفل الكوز غير الماء على سطح الكوز» وهذا صدق لأن الانقسام قد حصل 
باحتلاف عرض المماسة. 

ثم نقول: الوهم يفرض جزئين غير ماسين للكوز» فما على حانب اليمين 
بالضرورة غير ما على جانب اليسارء وهذا أيضا صدق» وقد حصل الانقسام 
باحتلاف عرض الموازاة لليمين واليسار» والقرب من طح الكوز أو وسطه» و كل 
ذلك يوجحب انقساما» ولكن إذا نفي هذه الاحتلافات كلهاء واعتبر حسم واحد 
متشابه من كل وجه» حكم العقل بأنه واحد ولیس له حزء بالفعل» ولكنه قابل 
للتجزئة» فهذا كشف الغطاء فيه. 
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(القول في ملازمة الميولى والصورة) 

الميولى ليس ها وحود بالفعل بنفسها دون الصورة البتة» بل يكون أبدا 
وحودها مع الصورة- وكذلك الصورة لا تقوم بنفسها دون اميولى والدليل على أن 
الهيولى لا توجد خالية عن الصورة أمران: 

(الأول): أنه لو وحدت لكان لا يخلو» إما أن تكون مشار إليها في جهة باليد 
إشارة حسية أو م تكن فإن كانت مشار إليها فلها إذأ جهتان» فما يلقى منها ما 
اھا من جهةز غور الذي بای ها ا بابي اسن اله الإعزرى كرون ق 
وتكون صورة جسميةء إذ لا معنى للصورة الجسمية وحقيقتها إلا قبول القسمة» وإن 
کی ار ا کی باط ن ت ا لی اروف ا رو 
کل مکان او لا تکرن اصلا فی عکان او کون ,ی مکان کون مکان. 

والأقسام الثلائة باطلة فالمفضي إليها باطل. 

اما بطلان کرنھا في کل مکان أولا فی مکان فظاهر. 

وأما بطلان احتصاصها .عكان دون مكان» فمن حيث إن الصورة الجحسمية 
من حيث إنها حسمية لا تستدعي مكانا معيناًء بل سائر الأماكن بالنسبة إليها 
واحدة» فيكون الاحتصاص بأمر زائد على الجسمية» وذلك بأن يقال: الميولى كانت 
في مكان مشار إليه» فصادفتها الصورة فيه واحتصت به» فإذا لم تكن الهيولى مشارا 
إليها استحال فيها احتصاص عكان دون مكان. فإن قيل : فهذا يلزم في أصل 
الجسم فانه ٺم بختص عکان دون مکان» وهو مسن حيیث إنه حسم ينامسب سائر 
الأماكن على وجه واحد. 

قيل: لا حرم نقول إنه كما لايتصور وحود هيول قائمة بالفعل من غير 
صورة حالة فيهاء لا يتصور وحود حسم مطلق ليس له إلا صورة الجسمية» مال 
ينضم إليه أمر زائد على صورة الحسمية يتمم نوعه» كما لا يتصور حيوان مطلق 
لايكون فرساً ولا إنسانا ولا غيرهماء بل لابد وأن ينضاف الفصل إلى الجنس حتى 
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يتم النوع» ويحصل الوحودء فإذا ليس في الوجود حسم مطلق أصلا بل حسم 
حاص کسماء وک وکب ونار وهواء وأرض وماء» وماهو م رکب من هذه فیکون 
استحقاقها بعض الأماكن دون بعض بصورتهاء كالأرض بصورة الأرضية استحقت 
الم ركز والنار بصورة النارية استحقت جاورة المحيط» و كذا سائر الأنواع فإن قيل: 
فيبقى الإلزام في أحد أحزاء مكان نوع واحد» وهو أن يشار إلى حزء من الماء في 
البحر ويقال: هذا من حيث إنه ماء ليس يستحق هذا الجزء من المكان» بل لو كان 
آل وم ال ارب ار خد کان کا فا الزی وي 

فيقال: إن صورة المائية الى في ذلك الماء صادفت اليولى الي حلست فيها في 
ذلك الكان, لأن المواء مثلاً هو الذي ينقلب ماءء وقد كان ذلك المراء موجوداء ثم 
ملاقاة السبب كاليرد هو الذي أحاله ماء فبقي ماء ثم ولم تكن اهيولى ثم من غير 
صورة» بل مع صورة الموائية فخلعتها » ولبست صورة المائية فهذا أحد الأسباب. 

ومن الأسباب أن ينتقل إليه بسبب حرك أو غيره فأما حض الائية فلا 
يقتضي جزءا معيناً من أجزاء حيز الماء» بل أمر زائد عليه من جنس ما ذكرنا فإذا 
بان أن الميولى لا تتقوم بنفسها دون الصورة. 

الدليل الثاني أن الميولى إذا فرضت جردة عن الصورة فلا تخلو إما أن تنقسم 
أو لا تقس فإن كانت تنقسم فإذا فيها الصورةالحسمية» وإن كانت لاتنقسم فلا 
اد کن ا ورل اة طعا اکا ی را غر ین کان 
ايا اال ن قل اااي کا جل او جب الف رض جس راز 
حسما» وإن كان ذلك عارضاً غرياً فيهاء فإذا فيها صورة وليست خالية عن الصورة 
ولكن تلك الصورة مضادة للصورة الحسمية. 


)0 النبوة: اجحفوة. 
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هذا مع أن الصورة الحسمية لا ضدَها كما سيأتي عند ذكر التضاد» فإن قيل 
فبم تنكرون على من يسلم أن الصورة الحسمية تلازم الهيولى» ولكن يقول هي عرض 
فیها لازم ضا؟ 

يقال له: هذا محال لأن الموضوع متقوم بنفسه دون العرض في العقل»› 
وإن كان قد لايفارق في الوجحود» فللعقل طريق إلى أن يعتبر ذات ذلك 
الموضوع» ويقول: هل هو مشار إليه أم لاء وهل هو منقسم أم لا؟ ويرحع 
الدليلان المذ كوران بعينهما مع زيادة إشكال» وهو أن الميولى في نفسها إذا ۾ 
نکی موان الها رارت شا ن لصررة الي هي عرض والعرض قائ 
ٿي ذات الموضوع» فإن م يكن الموضوع مشارا إليه» فينيغي ان يکون ا 
للعرض المشار إليه» ولا يكون محلا له ولا يكون العرض قافا به» بل قائما ني 
ذاته» إذ يصير مشار إليه وذلك كله محال» فلاح أن الهيولى لا توحد دون 
الصورة» وأن الصورة الجحسمية والهيولى أيضا لا توحدان دون أن ينضاف 
إلبهما الفصل اتمم لنوع ذلك الحسي» » لأن كل جسم إذا حلي وطبعه طلب 
اضعا قر ف وات ذلك له لكرفه جیما بل لزافد وکل جب فإما أن 
یکون سرږ يع الانفصال أو عسره أو متنعه» وكل ذلك ليس عحض الحسمية» بل 
رانك عليه ادا ا من الراقت ايا ى يتم الوحود»ء وقد تحصّل من ذلك أن 
الجسم حوهر مركب من جزئين» صورة وهيولى» ليس تر كيبهما بطريق الجحمع 
بين مفترقون هما موجودان دون التلفيق» بل هو تركيب عقلي كماوقعت 
الإشارة إليه. 
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(القول في الأعراض) 

لابد من قسمة الأعراض بعد قسمة الجوهرء وهي منقسمة أولاً إل قسمين: 

(أحدهما) مالا بحتاج ني تصور ذاته إلى تصور أمر حارج منه. 

(والثاني) ما يحتاج. فإما الأول فنوعان: الكمية والكيفية. 

٠‏ (أما الكمية) فهي العرض الذي يلحق الجوهر بسبب التقدير والزيادة 
والنقصان المساواة» مثل الطول والعرض والعمق والزمانء فإن هذا لايحتاج في تصوره 
إلى الالتفات إلى أمر حارج منه» ويقع بسببه قسمة الجواهر. 

٠‏ والنوع الاني الكيفيةء وهي الي لايجوج تصورها إلى تصور أمر خحارج» 
ولايقع بسببها قسمة للجوهرء ومثاها من امحسوسات المد ركات بالحواس الألوانء 
والطعوم والروائح والخشونة والملامسة واللين والصلابة» والرطوبة واليبوسة والحرارة 
والبرودة . ومن غير المحسوسات ماهو استعداد لكمال أو نقيضه» كقوة المصارعة 
الصحاحية والضعف والممراضية» ومنها ماهو كمال كالعلم والعفة. 

وأما القسم الآحر امحوج إلى الالتفات إلى أمر حارج فهو سبعة (الإضافة وأين 
ومتى والوضع والحدة وأن يفعل وأن ينفعل). 

(أما الإضافة) فهي حالة للجوهر تعرض بسبب كون غيره في مقابلته» 
كالأبوّة والبنوّة والاحوّة والصداقة واجاورة والموازاة» و كونه على اليمين والشمال» إذ 
الأبوة ليست للأب إلا من حيث وحد الابن في مقابلته. 

(وأما الاين) فهو كون الشيء في مکان مثل كونه فوق وتحت. 

(وأما متى) فهو كون الشيء في الزمان ككونه بالأمس وعام أول واليوم. 

(وأما الوضع) فهو نسبة أجزاء الجسم بعضها إلى بعض» ككونه جالساً 
ومضطجعا وقاعداء إذ باحتلاف وضع الساقين من الفخذين جختلف القيام والقعود. 
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(وأما الجدة) وتسمى اللك أيضاً فهو كون الشيء بيست يحيط به ما ينتقل 
بانتقاله» ککونه متطلّسا ومتعممًاً ومتقمَصاً ومتنعلا A E‏ 
فإن م یکن محیطا و کان منتقلاً باتتقاله يكن منه» فإن من وضع القميص على رأسه 
م يكن متقمصاء وإن كان حيطا و مم يكن متنقلاً بانتقاله ل يلزم الك فإن البيت 
حيط بالشخحص والاناء بالماء » ولكنهما لا ينتقلان بانتقال المحاط. 

(وأما أن يفعل) فهو کون الشيء فاعلاً في حالة كونه مورا ت الور بالفعل» 
ككون النار حرقة لي وقت حصول الإحراق بالفعل و كونها مسخنة. 

(وأما الاتفعال) فما يقابله وهو استمرار تأثر الشيء بغيره كتسخن الماء وتبرده 
وتسوده وتبيضه. والتسخحن غير السخونة» والتسود غير السوادء فان السغونة والسواد 
من الكيفية الي لا تحتاج قي تصورها إلى الالتفات إلى الغير» وإنما نعي بالانفعال التأثر ` 
والتغير والانتقال من حال إلى حال» حيث تتزايد السخونة أو تتتقص» فإن كان مسعقرا 
كان متكيفاً بالسخونة» فلم يكن منفعلاً فليفهم هذا الفرق. 


() معطلساً: أي لابا الطيلسان» وهو کساء أحضر. 
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القول في أقسام آحاد هذه الأعراض 
(وإقامة الدليل على أنها أعراض) 

(أما الكمية): فهي نوعان متصلة ومنفصلة. والمخصلة أربعة أقسام الخط والسطح 
والحسم والزمان. 

رما الخط): فهو الطول وهو الذي a‏ والمقدار إلا في حهة 
واحدة ويكون في الجسم بالقوة فإذا صار بالفعل يسمى حطا. 

(والثاني) ماهو امتداد من جهتين وهو الطول والعرض» وهو في الجسم بالقوة 
وإغا بحصل بالفعل بقطع فيسمى سطحاء ونعيٰ بالسطح الوجه الظاهر من الجسم وهر 

(والقالث) أن يكون له ثلاثة امتدادات وهو الجسم فالوجه الذي يلاقيه المماس 
إذا لم يعتبر شيء من باطن الجسم سواه هو السطح» وهو عرض لأنه م يكن وكان 
الجسم موحوداء فلما قطع اسم ظهر قي الحسم وهذا معنى العرض وكما أن السطح 
عبارة عن منقطع الجسم فالخط عبارة عن طرف السطح ومنقطعهء والنقطة عبارة عن 
طرف الخط ومنقطعه» ومهما كان السطح عرضاً فلا يخفى أن النقطة والخط أولى 
بالعرضية» نعم النقطة لا مقدار اء إذ لو كان ها قدر وامتداد واحد صارت خخحطاء فإذا 
کان ها قدران صارت سطحاء وإن کان ها قدر قي ثلاث جحهات صارت جحسماء 
ويعكن أن يتصور الط والسطح والجسم بتوهم الح ركة. فالنقطة إذا ت ركت حصل 
الخط. والخط إذا تحرك لا في جهة امتداده حصل السطح. 

وإذا تحرك السطح لا في جهة امتداده حصل الحسم. وهذا رعا يظن أنه تحقيق 
وأن الخط يحصل من ح ركة النقطة وهو محال» بل هو أمر توهميء» إذ النقطة لاتتحرك 
مام یکن مکان» ولا یکون مکان ما م یکن جسم فیکون اسم سابقاً تي الحصول 
على السطح» والسطح على الخط والخط على النقطة» والنقطة على فرض الج ركة قي 
النقطة. 
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(وأما الزمان) فهو عبارة عن مقدار الحركة وسيأتي في الطبيعيات. 

روأما الكمية) المنفصلة فنعي بها العددء وهو أيضا عرض لأن العدد يبحصل من 
تكرر الآحادء فإن كان الواحد والوحدة عرضاء كان العدد الحاصل منه أولى بالعرضية 
وإنما يفارق الكمية المنفصلة الكمية المتصلة بشيء وهو أنه لا يوحد بين أحزاء المنفصلة 
حزء مشارك يصل أحد الطرفين بالآحر» إذ ليس بين الثاني والفالث اتصال» ولا بينهما 
حزء مشترك بين الطرفين يصل أحدهما بالآحرء كما تصل النقطة المشتر كة الموهومة في 
وسط الخط بين طرفي الخط و كما يصل الخط بين طرفي السطح» و كما يصل السطح 
الموهوم بين طرفي الجسم » و كما يصل الآن بين طريٍ الزمان الماضي والمستقبل. وآية أن 
الوحدة عرض أن تكون إما في ماء أو إنسان أو فرس» ومعنى المائية شيء» ومعنى 
الوحدة شيء» ولذلك يصرر الماء الواحد بالقسمة انين وبالجحمع واحد فيطراً عليه 
الوحدة والاننينية» فهو موضوع وهذا و الواحد لايصير انين» فإن هذا 
عرض لازم له» رلك لا يان کرت عرسا فإذا الوحدة معنى موحود في موضوع ذلك 
الوضو ع» متفوّم في ذاته بحقيقته دون فرض الوحدة» وهو المراد بالعرض. 

(وأما الكيفية) فنورد منها مثالين ألالوان والأشكال» فنقول: السواد عرض لأنه 
لو فرض لا في موضوع» فلا بخلو إما أن يكون مشار إليه ومنقسماً أو غير مشار إليه 
ولا منقسم» فإن لم يقبل الإشارة والقسمة لم يقبل المقابلة » ولم يدرك بالبصرء وليس 
ار ی ھک ونارای ای یا موی ویار کار رول ااام واب 
کان منقسما فكوته سادا غير كوفة متها إذ كرنة فسا يرك فيه لاض 
والسواد وبختلفان تي السوادية والبياضيةء ونحن لانعيي با حسم إلا امنقسم فهو إما أن 
يقال في منقسم وهو العرض» وإما يقال هو عين المنقسم وهو حال» إذ حقيقة الانقسام 
هو الحسميةءإذ لا نعي بابلحسمية سواه. 

وحقيقة السواد غير حقيقة الانقسام لا عينه» نعم لا يتميز السواد عن عله 
بالإشارة الحسية» ولكن يتميز بإشارة العقل كما ذكرناه فإذا هو عرض. 
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(وأما الأشكال) فهي أيضا أعراض لأن الشمعة تختلف عليها الأشكال» وهي 
مسبتمرة الوحود » فإذا التدوير والتربيع والتثليث كل ذلك من الكيفية وهي أعراض. وقد 
ينازع في وحود الدائرةء ويقال لا يتصور شكل معين في وسطه نقطة حميع الخطوط منها 
إلى امحيط متساوية» ويدل على إثباتها أن الحسم مدرك وجوده بالخس» وهو إما مركب 
وإما مفرد وال ركب لا يكون إلا من مفرد ولابد من اثبات المفرد» والمفرد هو الذي ليس 
فيه طبايع ختلفة» بل طبع واحد متشابه كطبع الماء والهواء فهذا إذا حلى منه مقدار 
ونفسه» فما أن یکون له من ذاته شکل أو لا یکون» وباطل أن لا یکون له شکل» إذ 
يكون ذلك غير متاه وقد فزضنا قدرا مضاهيا ع وإذا حد ت له شكل فهر إما رة أو 
مريع أو غيرهماء ومحال أن يكون غير كرة لان الطبع المتشابه ني محل متشابه» لا يوحب 
شکلا مختلفاء حنی يقتضي فی بعضه حط وني بعضه زاویةء ولا متشابه نی الأشکال الا 
الكرة فواحب أن يكون شكله كرويا ومهما قطعت الكرة قطعاً مستقيماً كان المقطع 
داثرة بالضرورة» فقد ثبت إمكان الدائرة وهي أصل الأشكال. فقد ثبت أن الكمية 
والكيفية عرضان. 

وأما السبعة الباقية فلا تخفى عرضيتها لأنها لا تخلو عن إضافة شيء إلى شيء» 
ولا بد من شيءَ حتى بعکن إضافته» فالفعل نسبة شيء إلى شيء بالتائيرء فلابد من شيء 
موجود ارلا حتی يوئر والانفعال نسبة شيء إلى غيره بالتأثيرء فلا بد من شيء أولا 
حتی ينفعل. ٍ 

وأما الأربعة البواقي فهي متاجة إلى الموضوع أيضاء لأنها نسب إما إلى زمان 
أو مکان» أو إلى حيط أو جزء ولابد من شيء حتی یکون إما في زمان أو في مكان» أو 
على وضح أو هيئة» فإذا هذه التسعة أعراض. فإذا الوحود ينطلق على عشرة أشياء 
الأجناس العالية واحد حوهر وتسعة أعراض» ولا حكن تعريفها با لحد إذ لا جنس أعمّ 
منها. والحد ما يجتمع فيه احنس والفصل» فهي مساوية للوحود في أنها لا تقبل الحدى 
ولكنها تقبل الرسم دون الوحود» إذ لا شىء أشهر من الوحود حتى يعرف به. فأما 
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هذه الأمور فغامضة فيمكن أن ترسم عا هو أشهر منهاء وتسمى هذه العشرة: المققولات 


العشرة» فإن قيل فاسم الوحود هذه العشرة بالاشزراك أو بالتواطو؟ قلنا: لا بالاشتراك 
ولا بالتواطؤ. وقد ظن ظانون أنه بالاشتزاك» وأن العرض لايشارك الجوهر في الوجود» 
بل لا معنى لوجود الحوهر إلا نفس الحوهر» ولا لوجود الكمية إلانفس الكمية؛ وإما 
الوحود اسم واحد يتناول مختلفات لا تتشارك البتة في المعنى» كلفظ العين لمسمياتها. 
وهذافاسد من وجهين: 

(أحدهما) أن قولنا الجوهر موجود كلام مفيد مفهوم» ولو كان وجود 
الجوهر عين الحوهر لكان كقولنا الجوهر جوهر. وإذا قلنا الفعل والانفعال ليسا 


عوحودين» رعا يصدق لي بعض الأحوال» وقولنا الفعل والانفعال ليسا بفعل 


وانفعال لايصدق قط فلو كان قولنا موجحود هو كقولنا فعل» كان قولنا الفعل 
ليس عوحود كقولنا الفعل ليس بفعل. 

(الثاني) أن العقل قاض بأن القسمة لا تزيد في كل شيء على اثنين» إذ يقال 
الشيء إما أن يكون موجودا أو معدوما فإن م يكن للوحود معنى سوى هذه العشرة 
فلا تكون القسمة حصورة في اثنينء بل لا يكون هذا الكلام مفهوما بل ينبغي أن يقال 
الشيء إما حوهر وإما كيفية وإما كمية إلى بقية العشرة» فتكون القسمة عشرة لا اثسين» 
وهذا يظهر .عا ذكرناه من قبل من أن الإنية الي هي عبارة عن الوجحود غير الماهية» 
ولذلك يجوز أن يقال ما الذي حعل الحرارة موجودة؟ وما الذي حعل السواد في الحيز 
موود ول ون أن يقال الذي عل الستراة لوا وسا الذي عله سواد ورف 
تغاير الإنية والماهية بإشارة العقل لا بإشارة الحس» كما يعرف تغاير الصورة والميولى. 
فان قیل إن صح هذا فلیکن متواطئا» أي ام وجرد على رة ل إا أطلق اسم 
التواطئ على ما يتناول مسمياته تناولاً واحدا» من غير تفاوت ومن غير تقدم ولا قأخر» 
كالحيوانية لالإنسان والفرس» والإنسانية لزيد وعمرو» إذ ليس أحدهما أولى من الآحر 
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به زلا هرق ادها اقم ن الاخ والووة تبت للخوهر آولا وللكة الكهب 


بواسطته» ولبقية الأعراض بواسطتهماء فقد تطرّق إليه التقدم والتأحر. 

وأما التفاوت فهو إن وحود السوادء وهو هيشة قارّة""» ليس كوحود 
الح ركة والتغير والزمان» إذ لا ثبات ولا قرار اء بل وجود الجر كة والزمان والميولى 
أضعف من و جود غيرها. فإذا هذه العشرة اتفقت في الوحود مسن وحه» واحتلفت 
من وجه» فكان بين المتواطى والمشترك فلذلك مي هذا الجنس من الاسم اما 
OE‏ أو فت ا فإذا قد ثبت أن الوحود عرضي للأشياء كلها. فالاهيّات 
يعرض ها الوحود بعلة» إذ ليس الوجود ها من ذاتهاء و كل ما ليس من ذات الشيء 
فهو له بعلة» وكذلك كانت العلة الأولى وجودا بلا ماهية زائدة كما شيأتي؛ فلس 
الوحود إذا جنسا لشيء من الماهيات. والعرض أيضا بالإضافة إلى التسعة هو 
كذلك» لأن لكل واحدة منها ماهية في ذاتها وعرضيتهاء هي ها بالنسبة إلى محلهاء 
فاسم العرضية ها بإزاء إضافتها إلى لها لا بإزاء ماهيتهاء ولذلك عكن أن نتصور 
بعضها ونتشكك في أنها أعراض أم لا؟ ولا بعكن أن نتصور النوع ونشك في وجود 
الجنس لهء إذ لا يتصور الإنسان السواد ويشك في كونه لوناً أو الفرس ويشك في 
E Oa‏ وكذا لفظ الواحد وإن كان له عموم كلفظ الوجود» فليس 
ذاتياً لشيء من الماهيات. فالوجود والعرض والوحدة ليست حنساً ولا فصلا الشيء 
من الماهيات العشرة البتة» فإذا قد قسمنا الموحود إلى حوهر وعرض» والجوهر إلى 
أربعة أقسام» والعرض إلى تسعة أقسام» وقسمنا بعض آحاد التسعة» ودللنا على أنها 
أعراض فلنر جع إلى تقسيمات أ للموحود. 

(قسمة ثانية) الموجود ينقسم إلى كلي وحزئي» أما حقيقتهما فقد ذكرناها 
قي أول المنطق» ونذكر الآن أحكامهما ولو أحقهما وهي أربعة: 


(۱) قارة: مسستقرة. 
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(الأول) أن المعنى اللسمى كلياً وحوده قي الأذهان لا في الأعيانء وما مع 
قوم قولنا: إن كل إنسان فهو واحد في الإنسانية» وأن كل سواد فهو واحد في 
السوادية» ظنوا أن السواد الكلي معنى واحد موجحود» والإنسان الكلي معنى واحد 
موجود. والنفس الكلي معنى واحد بالعدد» موحود في أشخاص متعددق كالأب 
الوابحد لعدد من البنين» والشمس الواحدة لعدد من البقاع» وهو حطأً محض,» إذ لو 
كانت نفس واحدة بالعدد هي بعينها لزيدء وهي بعينها لعمرو» وكان زيد عالما 
وعمرو جاهلاء لزم أن تكون النفس الواحدة عالمة وف بأمر واحد قي حالة 
واحدة وهو سحال» ولو كان الحيوان الكلي را اشاق اشخاهی: لكان ذلك 
الواحد بعينه ماشياً وطائرا وماشياً برجحلين وبأربع وهو محال» ولكن ن الكلي وجوده 
في الأذهان» ومعناه أن الذهن يقبل لا حالة صورة الإنسان» وحقيقته .مشاهدة 
شخص واحد يسبق إليه» فلو رأى بعد ذلك إنسانا غيره م يتجدد فيه أثر» بل ييقى 
على ما كان - وكذا إذا رأى ثالثا ورابعاء ويكون النقش الحاصل في الذهن أولا من 
زيد» نسبته إلى كل إنسان في عالم الله تعالى واحدة فإن أشخاص الإنسان لا 
تختلف في حك الإنسانية البتة. فلو رأى بعد ذلك سَبعا حصل فيه ماهية أخحرى» 
ونقش يخالف الأول فالحاصل من شخص زيد هو صورة شخصية قي الذهن» ومعنى 
کونه کلیا آن نسبته إل کل شخص کائن من الناس» وما سیون وما كان واحدة 
وأن أي واحد سبق إلى الذهن حصل منه هذا النقش» وأن الآخحر بعده لا يزيد عليه 
ومثاله إذا فرضت خواتم على النقش الواحد» فوضع واحد على شعة» فحصلت منه 
صورة» فلو وضعت الثانية والثالثة على ذلك الموضع بعينه م يتغير النقش الأول» وم 
يتأثر امحل فيقال: النقش الذي ني الشمعة هو نقش كلي أي هو نقش كل الخوام» 
ععنى أنه يطابق الكل مطابقة واحدة فلا يتميز بعضها بالنسبة إليه عن بعحض» فهذا 
معقول» وأما أن يفرض نقش واحد بعينه هو قي حاتم الذهب» وقي خاتع الحديد وفي 
حاتم الفضة» فهذا حال إلا أن يقال: هو واحد بالنوع» وأما بالعدد فنقش كل حاتم 
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غور نقش الآحر. نعم تأثيراتها في الشمعة تأثير واحد» والنقش الحاصل من جميعها في 
الشمع واحد فهكذا ينبغي أن يفهم انطباع حدود الأشياء في الذهن» ومعنى كليتها 
فإذا لکل من خث رنه کل موجود ي انان لا الأعيان» فليس في الوجود 
الخارج إنسان كليْ» وأما حقيقة الإنسانية فموجحودة ف الأعيان والأذهان جميعا. 

(الحكم الثاني) أن الكل لا جوز أن يكون له جزئيات كثيرة» ما نم يتميز 
كل جزئي عن الآحر بفصل أو عرض» فإن م يفرض إلا جرد الكلي من غير أمر 
. زائد ينضاف إليه» نم يتصور فيه التعدد والتحصص, فالسوادان في محل واحد في حالة 
واحدة حال» بل السواد المطلق يصير انين بأن يكون بين الاثنين تغاير لا حالة. أما 
في امحل كسوادين في ملين أو قي الزمان كسوادين في محل واحد في زمانينء وأما إذا 
اتحد امحل والزمان لم يتصور التعددء و كذا لا يتصور إنسانان إلا أن يفارق أحدهما 
الآخر .ععنى يزيد على جرد الإنسانية الكلية» من مكان أو صفة أو غيرهماء لأنه لو 
م یکن بينهما مغايرة بوحهء و کانا اثنین» لجاز أن يقال لكل إنسان إنه إنسانان» بل 
مسة بل عشرة» وم يتميز عدد عن عدد» و كذا في كل سواد وهو ظاهر الإحالة» 
ولكن برهانه أنه إذا فرض في محل واحد سوادان حتى قبل ذلك السوادء وهذا 
السواد تميز كل واحد منهما عن الآحرء فقولنا لذلك السواد بعينه إنه سواد وإنه هو 
ذلك السواد بعينه» هل هما واحد أم لا؟ فإن كانا واحداً كان معنى قولنا: هو ذلك 
المشراد به هر واد جه اذا ك ماقا ل إن سراف قحد فة إن ذلا 
السواد بعينه» فإذاً السواد الذي فرض للآحر هو أيضاً ذلك السواد بعينه» فليس ك٤‏ 
تعدد. وإن كان تحت قولنا: هو ذلك السواد بعينه» معنى يزيد على ما تحت قولنا: 
سوادء فقد انضاف إلى السوادية أمر زائد لا محالة» فصار غير الآحر بالمغايرة في ذلك 
المعنى الذي انضاف إليه» وظهر أنه يستحيل أن تتعدد جزئيات كلل واحد إلا بأن 
ينضاف إلى الكلي أمر زائدء إما فصل وإما عرض» فإن كانت العلة الأولى واحدة 
بحردة لا ت ركيب فيها بفصل وعرض» فلا بتصور فيها اثنينية البتة. 
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رالحكم الثالث) إن الفصل لا يدحل في حقيقة اللحنس» وماهية المعنى الكلي 
العام البتةء وإغا يدحل في وحوده» والوحود غير الماهية. بيانه أن الإنسانية لا مدحل 
ها في حقيقة الحيوانيةء بل حقيقة الحيوانية بكماها تثبت في العقل» دون الإنسانية 
والفرسية وسائر الفصول» لا كالحسمية فإنها لو غابت عن الذهن بطلت ماهية 
الحيوانية عن الذهن» ولو كانت الإنسانية شرطً لتكون الحيوانية جيوانية» كما 
کا لر فاه کس ا کا 
ليست الحيوانية ابتة لما ليس بجسم» والحيوانية للفرس كاملة كما للاإنسان» فلا 
مدخل إذا للفصل في ماهيات العاني الكلية. نعم ها مدحل في صيرورة المعنى الكلي 
موجوداً حاصاا إذ لا یکون الحیران موحوداً إلا ن یکون فرساً أو إنسانا آو غير 
ويكون الحيوان حيواناً دون الفرسية والإنسانية» والوحود غر والماهية غير كما 
سبق. وإذا ثبت هذا في الفصل فهو في العرض أظهر لا حالةء فإن الإنسانية إذا نم 
تدحل في حقيقة الحيوانية» فبأن لا يدحل الطول والعرض أولى. 

(الحكم الرابع) إن كل عرضي للشيء فهو معللء وعلته إما ذات لموضوع 
كالح ر كة إلى أسفل للحجر والتبريد للماء. وإما حارج من ذاته كالسخونة للماء 
والحركة إلى فوق للحجرء وإما قلنا ذلك لأن هذا العرض للذات» إما أن يكون 
مغللا ر یکن معللاًء فإن م یکن معللاً فھو إذا موجود بذات وکل موحود بذاته 
فلا ینعدم بعدم غیره» ولا يشرط وجود غيره لوحوده» ری اجو اور 
إل ما هو عرض له لا حالة» فلا یکون موجودا بذاته فیکون معللاً. ثم علته لا تخلو 
إا اہ ودای دات روع ار ار ی وهذا تقسيم افر عا ن 
ترخات و السبب إما داحلا ني الموضوع أو خارحا مته فلابد أن یکون 
وحوده حاصلاً أُولاً حتى يكون سبباً لغيره» ولذلك يستحيل أن يكون الاهية سببا 
لوجود نفسهاء فكل ماهية ها وجود زائد عليها فعلته غير الماهيةء إذ العلة لابد وأن 
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تكون موجودة حتى توجب لغيرها وجوداء والماهية قبل الوجود لا تكون موحودق 
فكيف تكون علة للوجود؟ فيلزم من هذا أنه إن كان قي الوجود ما ليس معلل فلا 
تكون إنيته غير ماهيته» بل تكون الإنيّة هي الماهيةء إذ لو كان غيرها لكان عرضياً 
هاء ولكان معللاً بأمر سوى الاهية فيكون معلولا وقد وضعنا أنه غير معلل وهذا 
حال. فان قيل قيل: المعنى الكلي للجزئيات قد يكون نوعيا كالإنسان لزيد وعمرى وقد 
يكون جنسيا كالحيوان للإنسان والفرس» فبم يدرك الفرق وم يعلم أن هذا الكليء 

هو النوعي الذي لا يقبل الانقسام إلا بالأعراض» أو أنه هو الحنس الذي يقبل 
الانقسام بالفصول الذاتية؟ فيقال: كل ما عرض عليك من الكليات فأردت أن 
تقدره موجوداً حصاصلاً معيناًء وافتقرت في تقديره إلى أن تضيف إليه معنى غير 
عرضي فهو جنسي» وان م تفتقر إلا إلى العرضي فهو نوعي» فكان إدراك التفرقة 

بون النوعي والحنسي موقوفاً على إدراك التفرقة بين الذاتي والعرضي كما سبق. مثاله 
أنه إذا قيل لك أربعة أو حمسة لم تفتقر ي تقدير وحود الأربعة إلا أن تضيف إليها 
کونھا جوزا أو فرساً أو إنسان وهذه الأمور عرضية للأربعة بل للأعداد» وليست 
ذاتية فيهاء فإنا ذكرنا أن معنى الذاتي ما لا يتم امعنسى الذي له في الفهم إلا بفهم 
الذاتي اول وأنت لي فهم الأربعة لا تفتقر إلى أن يخطر ببالك اجوز والغرین و 

من المعدودات. وإذا قيل لك عدد م عكنك أن تفرض العدد موحوداً حاصلا بل 
يتقاضى الطبع أن يعلم أنه أي عدد هو الموحود خمسة أو عشرة أو غیرهماء فإذا 
صار خمسة لم يفتقر بعده إلى شيء سوى تنويع المعدودية» وهو عرضي بالإضافة إلى 
العدد لا ككونه مسة» فإنه ليس زائدا على العددية عاضا طارئا غلبها > بل هو 
حاصل عددية هذا العدد - وهذه المعاني هي جلية في النفس» ورا يعسر طلبها من 
العبارات المستعملة في شرحها حتى توحب فيها تعقيداء فليكن الالتفات إلى المعنى 
لا إلى اللفظ فهذا حكم الكلي. 
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(قسمة ثالثة للموجود) الموحود ينة ينقسم إلى واحد وكثيرء فلنذ كر أقسام 
الواحد والكثير ولواحقهما. 

فأما الواحد فإنه يطلق حقيقة وبحازاء والواحد بالحقيقة هو الجزئي المعين» 
ولکنه على ثلاث مراتب: 


(المرتبة الأولى) هي الحزئي الواحد الذي لا كثرة فيه لا بالقوة ولا بالفعلء 
وذلك كالنقطة وذات الباري حلت قدرته» فإنه ليس منقسما بالفعل ولا هو قابل 
لهء فهو حال عن الكثرة بالوجود والإمكان والقوة والفعل» فهو الواحد الحى. 

(الثانية) الواحد بالاتصال وهو الذي لا كثرة فيه بالفعل» ولكن فيه كثرة 
بالقوة آي هو قابل للكثرة» كما إذا قيل لنا هذا الخط واحد أو اثنان» وهذا الجسم 
واحد أو جسمان» فإن كان فيه انقطاع حكمنا بالاثنينية» وإن كان واحداً بالاتصال 
على سبيل التشابه قلنا هو حط واحد وجحسم واحد وماء واحد» إذ ليس فيه كثرة 
وانفصال بالفعلء إلا أنه قابل للكثرة» فمن هذا الوحه رعا يظن أنه ليس بواحد 
حقيقي» لأن القوة القريبة من الفعل يظن أنه بالفعل» وإلا فهو بالحقيقة واحد وإنغا 
الكثرة فيه بالقوة. | 

(الثالفة) أن يكون واحدا بنوع من الارتباط وفيه كثرة بالفعل كالسرير 
الواحد والشخص الواحد ال ركب من أحزاء ختلفة» كتركب أجزاء الإنسان من 
العظم واللحم والعروق» فهذا واحد إذ يقال سرير واحد وإنسان واحد» وفيه كثرة 
حاصلة بالفعل باعتبار الأجزاء لا كالماء الواحد والحسم الواحد المتشابه» فبين 
الرتبتين فرق. هذا في الحزئي الذي اسم الواحد عليه حقيقة. 

راما اجاز) فهو إطلاق اسم الواحد على أشياء كثيرة لاندراحها تحت كلي 
واحد وذلك خمسة 

٠‏ (الأول) الاتحاد بالحنس كقولك: الإنسان والفرس واحد بالحيوانية. 

٠‏ (الثاني) اتحاد النوع كقولك: زيد وعمرو واحد بالإنسانية. 
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٠‏ (الغالث) الاتحاد بالعرض كما يقال الثلج والكافور واحد بالبياضية. 

۰ (الرابع) الاتحاد في النسبة كقولك: نسبة الملك إلى المدنية ونسبة النفس إلى 
البدن واحده. 

٠‏ (الخامس) ني الموضوع كقولك في السكر إنه أبيض وحلو» فتقول: 
الأبيض والحلو واحد أي موضوعهما واحد» فصار الواحد مطلقا على فانية معان» 
ثم الاتحاد في العرض ينقسم بانقسام الأعراض»› فإن كان اتحادا في عرض الكمية 
فيقال له المساواة» وإن كان في الكيفية فيقال له المشابهة» وإن كان بالوضع فيقال له 
الموازاةء وإن كان بالخاصية فيقال له الممائلة» ومهما عرفت أن الواحد يطلق على 
اة رجه فالكر ايضاق مقاباته دة ردد ل اله فن احق الرانخت راو 
هو) فإن الشيء إذا كان واحدا في نفسه» واختلف لفظه أو نسبته فيقال: هو هو 
كما يقال الليث هو الأسد» ويقال زيد هو ابن عمرو. وأما لواحق الكثرة فالغيرية 
والخلاف والتقابل» وكذا التشابه والتوازي والتساوي والتمائل» فإن ذلك لا يعقل 
إلا في اتون أو أكثر منه» فهي من لواحق الكثرة ولاب من بيان أقسام التقابل وهي 
أربعة: 

(أحدها) تقابل النفي والإثبات كقولك إنسان لا إنسان. 

(والثاني) تقابل الإضافة كالأب والابن والصديق والصديق إذ أحدهما 
يقابل الآخر. 

(والثالث) تقابل العدم والملكة كما بين الح ركة والسكون. 

(والرابع) تقابل الضدّين كالحرارة والبرودة. والفرق بين الضد والعدم أن 
يقال: العدم هو عبارة عن عدم الشيء عن الموضوع فقط» لا عن وجود شيء آحر» 
فالسكون عبارة عن عدم الحركة ولو قدر زوال السواد دون حصول لون آخر» 
لكان هذا عدماً فأما إذا حصل حرة أو بياض» فهذا وجود زائد على عدم السوادء 
فالعدم هو انتفاء ذلك الشيء فقطء والضد هو موجود حصل مع انتفاء الشيء - 
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ولذلك يقال: إن السبب الواحد لا يصلح للضدين» بل لابد للضدين من سببين» 
وأما الملكة والعدم فسببهما واحد وذلك الواحد إن حضر أوجحب الملكة» وإن غاب 
أو عدم أوجب العدم. 

فعلة العدم هو عدم علة الوحود. فعلة السكون هو عدم علة الح ركة» وأما تقابل 
المضاف فخاصيته أن كل واحد يعلم بالقياس إلى الآحر» لا كالحرارة فإنها معلومة دون 
القياس إلى البرودة» ولا كالح ر كة فإنها معلومة دون القياس إلى السكون» وأما تقابل 
النفي والإثبات فيفارق الضد والعدم في أنه إغا يكون في القول» ويعم كل شيء وأما 
اسم الضد فلا يقع إلا على ما موضوعه وموضوع ضده واحد ولا يكفي هذا حتى 
يكون بحيث لا يجتمعان ويتعاقبان» ويكون بينهما غاية الخلاف كالسواد والبياض لا 
كالسواد والحمرة فإن الحمرة كأنها لون سالك من البياض إلى السوادء فهو بينهما وليس 
على أقصى البعد منه» ورعا يكون بين الضدين وسائط كثيرة» بعضها أقرب إلى أحد 
الطرفين من البعض» ورا لا يكون بينهما واسطة. فإذاً الضد يشارك الضد في الموضوع 
وكذا الملكة والعدم» وهذا غير واحب في السلب والإيجاب» ورعا يكون بينهما مشاركة 
في الحنس كالذ كورة والأنوئةء فإنهما لا يتواردان على شخص واحد ورعا يغلط 
فيوضع ال جنس ويؤخذ نفي المعنى الذي تحته» ويقرن به فصل أو حاصةء فيوضع له اسم 
إثباتي فيظن أنه ضد كما يقال العدد ينقسم إلى زوج وفرد» ويظن أنهما متضادان وهر 
غلط إذ ليس الموضوع واحدا إذ الزوج قط لا يكون فرد والعدد الوضوع ذا لا 
يكون موضوعا لذاك» بل بينهما تقابل النفي والإثبات» فإن معنى الزوج أنه ينقسم 
.عتساويون» ومعنى الفرد أنه لا ينقسم .متساويين. وقولنا: لا ينقسم نفي محض» ولكن 
وضع له اسم الفرد بإزاء الزو ج» فيظن أنه مقابل كالضد» فإن قيل: وهل يجوز أن يكون 
للشيء الواحد أكثر من ضد واحد؟ قيل: مهما كان الضد عبارة عن الحعاقيين على 
موضوع واحد بشرط أن يكون بينهما غاية الخلاف» فيلزم على هذا الاصطلاح أن لا 
يكون الضد إلا واحداء لأن الذي في أقصى رتب البعد يكون واحداً لا عالة. 
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(قسمة رابعة) الموجود ينقسم إلى ما هو متقدم وإلى ما هو متأحر. والتقدم 
والتأحر أيضاً من الأعراض الذاتية للوجحود»ء ويقال للمتقدم: إنه قبل وللمتأخر إنه 
بعد. ويقال: إن الله تعالى قبل العا م. والقبلية تطلق على حمسة أوجه» إذ المتقدم 
ينقسم إلى حمسة أقسام: 

(الأول) وهو الأظهر المتقدم بالزمان» وكأن اسم قبل له حقيقي في اللغة. 

(والثاني) المتقدم بالمرتبة إما بالوضع كقولك: بغداد قبل الكوفةء إذا قصدت 
مكة من خحراسان» وهذا الصف قبل هذا الصف» بععنى أنه أقرب إلى الغاية المنسوبة 
إليه من القبلة أو غيرهاء وإما بالطبع كقولنا الحيوانية قبل الإنسانيةء والجحسمية قبل 
الحيوانية إذا ابتدأنا من حهة الأعم. وخاصية هذا أنه ينقلب إذا أحذت من جحانب 
الآخن فن أحذت الأغتار من جانب الأخص أرله صارت الحيوانية قبل الحسمية» 
وإن أحذت الاعتبار من مكة» صارت الكوفة قبل بغداد. 

(والثالث) المتقدم بالشرف» كقولنا: أبو بكر ثم عمر» وإن أبا بكر قبل 
سائر الصحابة رضوان الله تعالى عليهم بالشرف والفضل. 

(والرابع) المتقدم بالطبع وهو الذي لا يرتفع بارتفاع المنقدم عليه» ويرتفع 
المتقدم عليه بارتفاعه» فإنك تقول: الواحد قبل الائنينء فإنه لو قدر عدم الواحد في 
العام يلزم عدم الاثنين» إذ كل النين فهو واحد وواحد» وان قدر e‏ الائنين م 
يلزم عدم الواحد» وقولك: الواحد قبل الالنين لا نعي به تقدما زمانیاًء بل يجوز أن 
یکون مع الائنين وتعقل قبلتيه مع ذلك. 

(والخامس) المتقدم بالذات وهو الذي وجوده مع غيره» ولكن وحود ذلك 
الغير به» وليس وجوده بذلك الغير وذلك كتقدم العلة على المعلول» وكتقدم حركة 
اليد على حركة الخاتم» فإنه يستحسن أن a‏ اليد فتحرك الخاتم» ولا 
يستحسن أت يقال ترك الخاتع فخ ركت اليد؛ زالغاء ل للتعقيب» بر مغلم أنهما معا في 
الزمان ولكن هذه القبلية بالعلية والإيجاب. 
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(قسمة خامسة) الموحود ينقسم إلى سبب ومسبّب» أي معلول وعلة» وكل 
شيء له وحود في نفسه لا عن وجود شيء آخر معلوم» وذلك المعلوم لا وجودله 
إلا بالشيء فإغا يسمى ذلك الشيء علة ذلك المعلوم» وذلك الشيء المعلوم معلول 
ذلك الشيء و كل ما هو حاصل من أجزاء فلا يكون وجود الحزء بسبب وحود 
الحملة» بل وجود الحملة بسبب وجود الأحزاء واحتماعها (فالسكنجبين)“ ليس 
على السكر بل السكر علة السكنجبين» إذ به بجصل السكنجبين» وهذا فيما يتقدم 
فيه اللحزء على الحملة بالزمان ظاهرء فإن كانا لا يفترقان في الزمان كاليد بالإضافة 
إلى الإنسانء فهو أيضاً كذلك فإذا كل ما هو جزء الحملة فهو علة الحملةء فالعلة 
تنقسم إلى ما يكون جزءا من ذات المعلول» وإلى ما يكون خارحاء والذي هو جزء 
من المعلول ينقسم إلى ما لا يلزم بوجوده وجود المعلول» كالخشب للكرسي» وإلى 
ما يلزم عند تقدير وحوده ذات المعلول» كصورة الكرسي فإنها إذا فرضت 
موجحودة» كان الكرسي لا حالة موجودا لا كالخشب» مع أن الكرسي جملة لا يمرم 
وحودها إلا باحتماع الصورة والخشب» فما نسبته إلى المعلول نسبة الخشب إلى 
الكرسي يسمى علة عنصرية» وما نسبته نسبة الصورة يسمى علة صورية. وأما 
الخارج فينقسم إلى مامنه الشيء كالنجار للكرسي» ويسمى علة فاعلية» وكذا الأب 
للابن والنار للحرارةء إلى ما لأحله الشيء وليس منه» ويسمى عللة تمامية وغائية ٠‏ 
وهو كالاستكنان للبيت والصلوح للجلوس للكرسي» ومن خاصية العلة الغائية أن 
سائر العلل بها تصير علة» فإنه ما لم يتمشل صورة الكرسي المستعد للجلوس» 
والحاجة إلى الجلوس لي نفس النجارء لا يصير هو فاعلاً ولا يصير الخشب عنصر 
الكرسي ولا يحل فيه الصورةء فالغائية حيث وحدت في جملة العلل هي علة العلل» 
والعلة الفاعلية إما أن تفعل بالطبع كالنار تحرق والشمس تنورء وإما أن يكون فعلها 
بالإرادة كالإنسان بعشي» و كل فاعل له ثي الفعل غرض» فيجب أن لا يكون وجود 


)١(‏ السكنجبين: كل شراب مركب من حلو وحامض (معرب) (المعحم الوسيط). 
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ذلك الغرض وعدمه له .عثابة واحدة» إذ الغرض عبارة عما يجعل وحود الفعبل أولى 
بالفاعل من عدمه» فإن م يكن كذلك م یسم غرضاًء فإن ما کان وجوده وعدمه 
بعثابة واحدة في حق الفاعل» لم يكن اختيار وحوده على عدمه لفائدة وغرض» و كل 
ما هو كذلك فلا يكون غرضاًء ويبقى السؤال في أنه م احتار الوحود على العدم؟ 
ولا ينقطع إلا بذكر الغرض» ولا غرض إلا ما يجعل وحود الفعل قي حق الفاعل 
أولى من العدم» فإن لم يكن أولى ساوى الوحود والعمدم» فيستحيل الميسل إلى 
أحدهما» و كل ما له غرض فهو ناقص» لأن حصول ذلك الغرض هو خير له من لا 
حصوله» فٳذاً له شيء في نفسه من اخيرات مفقود» ويحصل له بالفعل فيكمل 
بحصوله» فلا يكون كاملا بنفسه دون ذلك. وقول القائل: إنه يفعل لا لفائدة يرحع 
إليه» بل إلى غيره غلط» إذ يقال: حصول الفائدة لغيره هل هو قي حقه أولى من لا 
حصوله؟ فإن كانت إفادته أولى وأليق به» فقد استفاد في نفسه بإفادة غيره ماهو 
اول به وأليق» فكان منفكاً عنه قبله فكان ناقصاء وإن لم يكن له في الإفادة فائدة 
رحع السؤال بأنه م أفاد رحوعاً لا عيص عنه؟ فإذا كل فاعل له غرض» والغرض 
مكمل اله ومريل تقصا كان فيه بالكسال الخاضل رة فإن كان في الإمكان 
ذات يلزم منه المعلول لذاته» من حيث إن ذاته ذات يفيض منه وحود غيره لا محالة 
من غير غرض» فهذه العلة الفاعلية أعلى وأجلٌ من الفاعلية بغرض واختيار» وكل ما 
م یکن فاعلاً فصار فاعلاً فلاب وأن يكون لطريانه أمر وتجدده مسن شرط أو طبع 
أو إرادة أو غرض أو قدرة أو حال» أية حال شعت وإلا فإن كان أحوال الفاعل 
کما کان» وام یتجدد أمر لا فی ذاته ولا حارحاً من ذاته إلى الآن» م يكن وحود 
الفعل منه أولى به من العدم» بل كان العدم هو المستمر والأحوال كما كانت» فيلزم 
أن يستمر العدم» فإن كان العدم قبل هذا مستمرا لأنه م يكن مرحح للوجود عليه» 
والآن فقد وحد فينبغي أن يكون سببه هو حصول المرحح» وإن كان لم يتجدد 
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مرجحح وانتفى المرحح كما كان استمر العدم بالضرورة كما كان. وسيأتي زيادة 
شرح هذا. 

وما لا بد من ذكره أن العلة تنقسم إلى علة بالذات وإلى علة بالعرض» 
وتسمية العلة بالعرض علة بجاز حض» وهو الذي لم يحصل المعلول به بل بغيره» ولكن 
ذلك الغير م يتهيأ له إيجاب المعلول إلا عنده» كما أن رافع العماد من تحت السقف 
سى اها للقت وهر جار أن غل قرط المحق كر نة ق انه كان 
منوعا عن فعله بالعمادء فرافع العماد مكّنه من الفعلء ففعل فعله وكما يقال 
(السقمونيا)“ يبرد .ععنى أنه يزيل الصفراء المانعة للطبيعة من التبريدء فيكون المبرد هو 
الطبع ولكن بعد زوال المانع» ويكون السقمونيا علة إزالة الصفراء لا علة للبرودة 
الحاصلة بعد زواطهما بالطبيعة. 

(قسمة سادسة) الموحود ينقسم إلى متناه وغير متناه. وغير المتناه يقال على 
أربعة أوجحه: 

(اثنان) منها الان لا یوجدان. 

(واثنان) منها دل القياس على وجودهما (أحدها) أن يقال حركة الفلك لا 
ی ا رل اوغا و عله الا 

(وثانیها) أن يقال النفوس الإنسانية المفارقة للأبدان ايشا لا نهابة اء وهذا 
أيضا لازم بالضرورة على نفي النهاية عن الزمان وحركة الفلك أعي نفي الأولية. 

روثالتها) أن يقال الأحسام لا نهاية ها أو الأبعاد لا نهاية ها من فوق ومن 
تحت وهذا تحال. 

(ورابعها) أن يقال العلل لا نهاية ها حتى يكون للشيء علة ولعلته علة» 
ثم لا ينتهي إلى علة أولى لا علة هاء وهذا أيضاً حال. والضبط فيه أن كل علذد 


(۲) السقمونيا: نبات يستخرج منه دواء مسهل للبطن ومزيل لدوده. (المعحم الوسيط) 
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فرضت آحاده موجودة معا وله ترتب بالطبع وتقدم وتأحر» فوحود ما لا نهاية 
له منه حال» لأن الترتيب بون العلة والمعلول ضروري. طبيعي إن رفع بطل كونه 
علة وكذلك الأحسام والأبعاد فإنها أيضا مزتبة أي بعضها قبل البعض 
بالضرورة إذا ابتدأً من جانب» إلا أنه يتزتب بالوضع لا بالطبع» كما سبق الفرق 
بينهما قي أقسام التقدم والتأحرء وأما ما وجد فيه أحد المعنيين دون الآخر فنفي 
النهاية عنه لا يستحيل» كحركة الفلك فإن ها ترتباً وتعاقباًء ولكن لا وحود 
لميع أجزائها في حالة واحدة. فإن قيل حركة الفلك لا نهاية ها لم يعن بها 
نفي النهاية عن ح ر كات هي موحودة» بل فانية معدومة» وكذلك النفوس 
البشرية ا للأبدان بالموت» يجوز نفي النهاية عن أعدادها وإن كانت 
موجحودة معا إذ ليس فيها ترتتب بالطبع بحيث لو قدر ارتفاعه بطل کونها 
نفوساء إذ ليس بعضها علة للبعض ولكنها موجودة معا من غير تقدم وتأخر في 
الوضع والطبع» وإنغما يتخيل التقدم والتأحر قي زمان حدونهاء أما ذواتها سن 
حيث إنها ذوات ونفوس لا ترتب فيها البتة بل هي متساوية ي الوحود بمخلاف 
الأبعاد والاأحان والعلة الول فأما إمکان نفوس لا نهاية ها وحركة لا أول 
ها فسيأتي ما ذكر في أدلتها (وأما استحالة نفي النهاية) عسن الأحسام والأبعاد 
وما له ترتب بالوضع أو الطبع فنذكره الآن. 

(أما استحالة نفي النهاية) عن الأبعاد فتعرف بدليلين: 

(أحدهما) أنا لو فرضنا حط (زد) بلا نهاية لي حهة (ز) وح ركنا حط اب 
في دائرته إلى حهة (ز) من حط (دز) حتى صار في 
موازاته کان هذا تحريكاً مكنا بالضرورة فلو حر کناه عن 
الموازاة إلى حهة القرب منه» فلا بد وإن تسامت نقطة منه 
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هي أول نقط المسسامتة"» ثم بعد ذلك تسسامت بقية النقط إلى أن يرحع عن 
المسامتة بالانتهاء إلى الموازاة من الحانب الآحرء وذلك محال لأنه إن قدر ميل إليه عن 
الموازاة من غير مسامته» فهو محال والمسامتة محال لأن المسامتة 7 تقع أولاً على أول 
نقطة» وليس على الخط الذي لا يتناهى نقطة هي أول» وكل نقطة فرضت للمسامتة 
أولاء فلابد وأن تكون قد سامتت ما قبلها قبل المسامتة ها بالضرورة فلا تسامتها ما 
م تسامت ما لا نهاية له» ثم لا يكون فيها أول نقطة هي نقط المسامتة وهو حال. 

وهذا برهان قاطع هندسي في استحالة إلبات أبعاد لا نهاية هاء سواء 
فرضت الملاء أو الخلاء. 

(الدليل الثاني) هو أنه إن أمكن حط بلانهاية ١‏ ز دو ب 
فليكن ذلك حط (اب) ولا نهاية له في حهة (ب) ولئشر 
إلى نقطة: (د) فإن کان من (د) إلى (ب) تناه فإذا زید عليه (زد) کان 
(زب) متناهیا» وإن کان من (د) لی (ب) غير متناهء فان أُطبقنا بالوهم (دب) علی 
(زب) فإما أن بعتدا معا ني جهة (ب) بلا تفاوت وهو عحال» إذ يكون الأقل مساوياً 
للأكثر فإن (دب) أقل من (زب) وإن قصر (دب) عن (زب) وانقطع دونه وبقي 
(زب) مستمرا فقد تناهی (دب) اي منقطعه من حهة (ب) و(زب) لیس يزيد عليه 
إلا عقدار (زد) المتناهي وما زاد على المتناهي .عتناه فهو متناه» فإذاً (زب) متناه 
بالضرورة. وأما استحالة علل لا نهاية ها أنها إذا فرضت مارتبة بحيث يكون بعضها 
علة للبعض» فلابد وأن ينتهي إلى علة ليست ععلولة» وهي طرف فتتناهى» فإن 
كانت لا تنتهي إلى طرف بل تتمادى» فلاشك في أن جملة تلك العلل الي لا نهاية 
ها حاصلة في الوحود من حيث هي جملة موجودة معأء فلا تخلو تلك الحملة من 
حيث هي جملة إما أن تكون ممكنة معلولة أو واحبة»ء وباطل أن تكون واجبة لأن 


(۳) سامته: قابله ووازاه وواحهه. 
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الحملة حصلت بآحاد معلولة» والحاصل بالمعلول لا يكون واجبأًء فلابد وأن يكون 
معلولاً فيفتقر إلى علة حارحة عن تلك الحملة فإن كل ما هو من تلك الآحاد فقد 
أحذناه في الحملة» وثبت الحكم على الحملة المستوعبة للآحاد بأنها معلولة» فافتقرت 
إلى علة حارجة ليست بمعلولة» فيكون طارفا لا حالة ويصير متناهياء فهذا هو القول 
في المتناهي وغير المتناهي. 

(قسمة سابعة) الموجود ينقسم إلى ما هو بالقوة وإلى ما هو بالفعلء ولفظ 
القوة والفعل يطلق على وجود محتلفة لا حاجة بنا إلى بعضها. 

أما القوة فتنقسم إلى قوة الفعل وإلى قوة الانفعال. 

أما قوة الفعل فهي عبارة عن المعنى الذي به يتهيأ الفاعل لكونه فاعلا 
كالحرارة للتار في فعل التسخين. 

وأما قوة الانفعال فنعي به المعنى الذي به يستعد القابل للانفعال كاللين 
واللزوجة في الشمع» لقبول الانتقاش والتشكلات» وتقابل القوة الفعل على وجه آخر» 
فإن كل موجود حاصل بالحقيقة يقال إنه بالفعل» وليس المراد به ما قدمنا من الفعلء 
فإنه يقال إن ذات المبدأ الأول بالفعل من كل وجه» وليس فيه شيء بالقوة» والفعل 
بالمعنى الأول في حقه حال» ولكن معناه الموجود المحصل» والقوة الي تقابل هذا الفعل 
هي عبارة عن إمكان وجحود الشيء قبل وجوده» فما دام غير موجود فيقال إنه بالقوة» 
ورا يتسامح فيقال هو موحود بالقوة» وتسميته موحودا بجاز كما يقال الخمر 
مسكرء والإسكار قي الخمر وهي ني الد موجود بالقوة وهو جازء فإنه ليس .عسكر 
ولكن لكون الإسكار مكن الحصول منه ّى بالقوة وكما يقال في احسم الواحد إنه 
منقسم أي الانقسام فيه بالقوة» وإلا فلا انقسام فيه بالحقيقة قبل فعل التقسيم» وإيجاده 
بقطع المحسم والتفريق بين أجزائه. ونتمم هذه القسمة بذكر حكمين: 

(الأول) حكم هذه القوة الأحيرة الي ترحع إلى إمكان الوجود إنها 
تستدعي محلا ومادة تكون فيه» ويلزم منه أن كل حادث فتسبقه مادة» فلا عكن أن 
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تكون المادة الأولى حادثة بل قدعة» لأن كل حادث فهو قبل الحدوث بالقوةء أي 


هو قبل الحدوث ممكن الحدوث فإمكان الحدوث سابق على الحدوث» فلا يخلو هذا 
الإمکان إبا أن يكرن شيا حاضاا أو عبارة عن لا شىء فان كان عبارة عن لا 
شيء فليس هذا الحادث إذأ إمكان» فإذا لا بعكن أن يكون» فإذاً هو متنع أن يكون» 
ا ن م يكن قط وهذا خحال. فإذا ثبت أن الإمكان أمر حاصل 
فضى العقل بهء فلا يخلو إما أن يكون قائما بنفسه حوهراء وإما أن يكون مستدعيا 
لموضوع» وباطل أن يقال الإمكان جوهر قائم بنفسه» لأنه وصف مضاف إلى ما هو 
إمکانه لا يعقل قیامه بنفسه» فوحب لا حالة أن یکون له موضوع» فيرحع حاصل 
الإمكان إلى وصف الحل بقبول التغير» كما يقال هذا الصبي ممكن له أن يتعلم 
فیکون العلم مكنا هذا المبي وهذه الا غك فيا أن سر سانا فیکون إمکان 
وحود الإنسانية وصفا فى النطفة» وهذا الهواء بعكن أن يصير ماي فأما إذا فرض 
حادث من غير أن تسبقه مادة» فلا يكون لقولك إن الحادث ممكن الحدوث قبل 
الحدوث معنى» لأن الإمكان وصف يستدعي موجودا يقوم به» والشيء قبل وجوده 
ل بكرن غلا لضف فامکان کل حادث في مادته وقوة حدوئه في له وهو المعي 
بقولنا إنه موجود بالقوة» كما تقول العلم موجود في الصبي بالقوة» والنخل موجود 
في النواة بالقوةء والقوة قد تكون قريبة وقد تكون بعيدة فالنطفة إنسان بالقوة 
القريبة والتراب إنسان بالقوة البعيدة» إذ لا يصير إنسانا إلا بعد أن يازدد في أطوار 


كتورة. 

(الحكم الثاني) قوة الفعل تنقسم إلى قسمين: 

٠ه‏ (الأولى) ما هو على الفعل لا على نقيضه» كقوة النار على الإحراق لا 
على عدم الإحراق. 


٠‏ (والغانية) ما هو على الفعل وت ركه كقوة الإنسان على الح ركة والسكون. 
والأرلى تسمى قوة طبيعية. والثانية قوة إرادية. وهذه القوة الثانية مهما انضافت إليها 
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الإرداة التامة و لم يكن ثم مانعم» كان حصول الفعل منها لازماً بالطبع» كما يازم من 
القوة الأولى» فإن القدرة إذا حصلت وتمت الإرادة انفكت عن التميل والتردد» بل 
صارت جازمة ثم لم بحصل الفعل» فلا يكون ذلك إلا لمانع» ومهما التقت القوة 
الفعلية بالقوة الانفعالية وكل واحد من القوتين تامة» كان الانفعال حاصلا 
بالضرورة. وبالمحملة فكل علة فإما يلزم معلوها على سبيل الوحوب» وما م يجب 
وجود المعلول عن علته لا يوحد فإنه ما دام مكنا أن لا بحصل لعدم حصول جميع 
شروط العلة» فلا محصل فإذا تمت شروط العلة تعين حصول المعلول» واستحال أن لا 
يحصل» لأن الموحب إذا حضر ولم يحضر الموحب وتأحرء فلا يكون ذلك إلا لقصور 
في طبعه إن كان بالطبع» أو ثي إرادته إن كان بالإرادةء أو لعدم ذاته إن كان فعله 
لذاته. وما دام جوز أن لا بحصل منه الموحب فهو ليس علة بالفعل بل بالقوة ولابد 
من أمر جديد يخرجه عن القوة إلى الفعلء فإذا حضر ذلك الأمر صار الخروج إلى 
اقل واا 
(قسمة ثامنة) الموحود ينقسم إلى واحب وإلى ممكن» ونعيٰ به أن كل 
موجود فما أن يتعلق وحوده بغر ذاته» بحیث لو قدر عدم ذلك الغير لانعدم ذاته 
كما أن الكرسي يتعلق وجوده بالخشب والنجار وحاحة الجلوس والصورة فلو قدر 
عدم واحد من هذه الأربع لزم بالضرورة عدم الكرسي. وإما أن لا يتعلق ذاته بغخیره 
البتة» بل لو قدر عدم کل غير له لم لزم عدمه» بل ذاته كاف لذاته» وقد اصطلح 
على تسمية الأول نمكناء وعلى تسمية الثاني واحباء فنقول كل ما وحوده من ذاته 
لا من غیره فهو واحب» وما لیس له وجود بذاته» فإما أن يكون ممتنعاً بنفسه 
فيستحيل وحوده أبداً» وإما أن يكون مكنا ني ذاته. فالواحب هو الضروري 
الوحود» وانحال هو الضروري العدم» والممكن هو الذات الي لا يلزم ضرورة في 
وجودها ولا عدمهاء ولکن کل ممکن ني ذاته ان کان له وحود» فوجوده بغیره لا 
محالة» إذ لو کان بذاته لکان واجبا لا مکنا وله مع ذلك الغير ثلاثة اعتبارات: 


+» 


لحجة الإسلام الغزالي 


(أحدها) أن يعتبر وجود ذلك الغير الذي هو علة فيكون واحباء إذ ظهر من 
قبل أن وحود المعلول واحب عند وجود العلة. 

(وثانيها) إن اعتبر عدم العلة فهو متنع» لأنه لو وحد لكان ا بذاته لا 
بعلة فيكون واحباًء وإن م يلتفت إلى اعتبار علته وحودا وعدماًء بل التفت إلى جرد 
ذاته فله من ذاته الإمكان. 

(الأمر الثالث) وهو الإمكان وهذا كما أن علة وحود الأربعة وحود انين 
واثنين» فإن اعتبر عدم انين وائنين استحال وحود الأربعة قي العالم» وإن اعتسبر 
وحودهما كانت الأربعة واجبة الوجحود» وإن م يلتفست إلى الاثنين ولكن التفت إلى 
ذات الأربع» و جد مكناق ذاه» أي لا ضرورة الوجحوده ولا ضرورة لعدمه فإذا كل 
مکن وجوده في ذاته انما تحصل وجوده بعلته» وما دام مکن الحصول بعلته فلا يمحصل» 
فإذا صار واحب الوجود بعلته حاصلء» لأنه ما دام مكنا استمر العدم فلابد وأن يزول 
الإمكانء وهذا الإمكان الذي يزول ليس هو الإمكان الذي هو له في ذاته لأن ذلك 
ليس لعلة حتى يزول» بل ينبغي أن يزول الإمكان من علته ويتبدل بالوحوب» وذلك 
بأن يحضر جميع الشرائط» وتصير العلة كما ينبغي أن يكون حتى يصير علة» ولاب 
الآن من معرفة أصل مهم قي الممكن بتي عليه قاعدة كبيرة» وهو أن العام إن كان 
قدا هل کن أن یکون فعلاً لله تعالی آم لا؟ وقد علم أن كل ممكن قائماً يكون 
وحوده بغيره» وذلك الغیر فاعل له و کون الشيء فاعلاً له يفهم منه أمران: 

(أحدهما) أن يحدثه بأن يخرحه من العدم إلى الوحود» كما يبي الإنسان بیت 
۾ يکن وهذا حلي مشهور. 

(والآخر) أن يكون وجود الشيء به كما أن وجود النور بالشمس» فتسمى 
الشمس فاعلة للنور بالطبع» والذين اعتقدوا أن لا معنى للفعل إلا الأحداث» رعا 
ظنوا أنه إذا حصل الحادث استغنى عن الححدث» حتى لو عدم لم ينعدم الحادث» 
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ورا تحاسر بعضهم على أن يقول: لو قدر عدم الباري» تعالى عما يقول الظالمونء» 
م يلزم منه عدم العام بعد وجحوده ويستدل على هذا .عثال وحجة: 

(أما المغال) فهو أن البناء بعد بناء البيت لا يضر موته البيت ولا ينعدم البيت 
بعدمه. 

(وأما الحجة) فهو أن المعدوم هو الحتاج إلى موحد. أما الموحود فلا يتاج 
إلى موحد. أما الثال فهو باطل لأن البناء ليس سبب وجود البيت إلا بجازأ» وإغا هو 
سبب حر كة أجزاء البيت بعضها إلى بعض» وتلك الح ر كات معلول حركاته وينقطع 
بانقطاع حر كاته» فالآن بقاء شكل البيت معناه أن الجذع وقف لي الموضع الذي 
وضع» فهو لأنه ثقيل يطلب أسفل» وما تحته كثيف بمنعه» فالعلة ثقلة وكثافة ما 
تحته» فلو انعدمت الكثافة بطل شكل البيت» والحائط المبني من الطين بقي شكله ها 
في الطين من اليبوسة» فهي الي يتمسك شكلهاء فلو بناه من مائع في قالب لكان 
يبطل شكل الحائط مهما رفع القالب لعدم اليبوسة» فإذاً الباء ليس فاعل البيت 
وكذا الأب ليس فاعلاً للابن؛ بل هو سبب حركة الحماع وتلك الح ركة سبب 
حركة المي إلى الرحم. ثم حدوث صورة الإنسان في المي سببه معان في ذات المي 
موحودة مع الصورة» وسبب النفس سبب موجحود دائم الوحود» فلا معنى 
للاعتراض بهذا المغال. 

فأما الحجة وهو أن الموحود لا يحتاج إلى موحد» فهو صحيح ولكن يتاج 
إلى مديم لوجوده وبيانه أن الفعل الحادث له صفتان: 

(إحداهما) أنه الآن موجود. 

(والأخری) أنه کان قبل هذا معدوما» وكذا الفاعل له صفتان: 

٠‏ (إحداهما) أن الوجود الآن أعيْ وجحود الحدوث منه. 

٠‏ (والأخرى) أنه قبله م يكن منه» فلينظر فإن تعلق الفعل بالفاعل» لا يخلو 
إما أن يكون من جهة وجوده» أو من حهة عدمه السابق أو من كليهماء وباطل أن 
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يكون من جهة عدمه» لأن العدم السابق لا تعلق له بالفاعل ولا تأثير للفاعل فيه» 


وباطل أن يكون من كليهما لأنه إذا بطل تعلق العدم بالفاعل» فقد بطل أنه من 
كليهماء فلابد من تعلق الفعل و لم يبق إلا وجوده فالمتعلق بالفاعل وجود الفعل لا 
عدمه» فإن قيل إنه متعلق به من حيث إنه موجحود مسبوق بعدم» فمعنى ذلك أن 
وده عدا دمه ول فار للفاعل ان کرت وجرا بعد خدم إذ هذا الوجود لا 
کن أن یکون إلا وجودا بعد عدم فهو بعد العدم للا وو اة الفاعل أن يفعله 
وحودا لا یکون بعد عدم م عکن» فكونه بعد العدم ليس بجعل جاعل» وإغا تأثير 
الجاعل في وحوده. نعم يقدر الفاعل على أن لا يفعل ولا يوحد فأما أن يوجده لا 
بعد العدم فهذا محال» فإذا افتقار الحادث إلى الفاعل من حهة وجوده فقط فإنه 
ممكن من هذه الجهة فقط. 

فأما كونه موجحودا بعد العدم فهو واحب لا ممكنء» فلا حاجة فيه إل 
الفاغ وشا كان خا ى ست الررة فا داخ موود ا لا مس عن 
الفاعل» بل يکون متعلقاً به أي وجوده به ني الأحوال كلها» كما أن وجود النور 
بالشمس قي الأحوال كلها. 

(وأما الفاعل) فله صفتان أيضا كما ذكرناء فكون الفاعل عة لا خو إبا 
أن یکون من حیث أن لغیره وجوداً به» أو من حیث م یکن وجوده به ثم حصل 
به. والحق أنه علة من حیٹ إن لغیره وحوداً بهء لا من حیث إنه ۾ یکن ثم کان» 
فإنه إغا م يكن الوجود منه من قبل لأنه م يكن علة» فذلك في حكم عدم كونه 
علة» لا في حكم كونه علة وفاعلاًء كما أن الإنسان إذا لم يرد أن يكون الشيء 
الذي لا يكون إلا بالإرادة ثم أرادء فإذا حصل المراد كان فاعلاً» من حيث أن المراد 
حاصل والإرادة حاصلة» لا من حيث أن الإرادة صارت حاصلة بعد العدم. 

فإذأً وحود الشيء أمر» وصيرورته موحودا أمر آحر» وكون الشيء علة 
وفاعلاً أمر» وصرورته علة وفاعلاً أمر آحر» فصيرورته موجودا بعد أن م يكن» لي 
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مقابلة صيرورته علة وفاعلاً بعد أن لم يكن وكونه موجودا في مقابلة كونه فاعلاً. 
فإن من فهم من الفعل أن يصير الشيء موحوداً بعد أن م يكن» فليفهم من الفاعل 
أن يصير علة بعد أن م يكن» فيتغير إلى العلية حتى يتغير عدم المعلول إلى الوحوف 
وإن فهم من الفعل أن کون موجودا بالفاعل» فليفهسم من الفاعل أن يكون علة 
للوجود لا لصيرورته موجوداء وما هو غلة وود أمر زائد على ذاته فهو فاعل. فان 
كان علة على الدوام فهو فاعل على الدوام» وإن كان علة لي وقت فهو فاعل لي 
وقت» وإن صار فاعلاً صار علةء وإن كان على الدوام علة كان على الدوام قاعلا 
نعم العوام لا يفهمون الفرق بين كون الشيء فاعلاً وبين صيرورته فاعلاًء فمن هذا 
يتخيلون ما يتخيلون» ويلزم على هذا أن يكون المعلول في دوامه ولي جميع أحواله 
قائما بالعلة لا يستغيي عنهاء فلو انعدمت العلة والفاعل انعدم المعلول والفعل» وإن 
كان قدا كان الفعل قدرعاء لأن تعلقه به من حیٹ وحوده فقط لا من حیث 
حدوئه الذي هو عبارة عن وجود بعد عدم كما سبق. 
(المقالة الثانية في ذات واجب الوجود ولوازمه) 

قد ذکرنا آن امو جود إما أن يتعلق وجوده بغیره» بحيث يلزم من عدم ذلك 
الغير عدمه أو لا يتعلق» فإن تعلق ”ميناه نمکناًء وان م یتعلق یناه واحباً بذاته 
فيلزم من هذا في ذات واحب الوجود اثنا عشر أمراً: 

«الأول) أنه لا یکون عرضاً لأنه يتعلق بالجسي ویلزم عدمه بعدم الجسم 
وحن عبرنا بواحب الوحود عما لا علاقة له مع غيره البقة» فالعرض ممكن وكل 
ممكن موحود بغيره» وذلك الغير علته فيكون معلولاً لا عالة. 

(الثاني) أنه لا يکون حسما لوجهين: 

(أحدهما) أن كل حسم ينقسم بالكمية إلى أجزاءء فتكون الجملة متعلقة 
بالأحزاء» فلو قدر عدم الأجزاء لزم عدمه» كالإنسان الذي يلزم عدمه بتقدير عدم 
أحزاثه» وقد ذکرنا أن كل جملة فهي معللة بالأحزاء فلهذا لا يجوز أن يكون 
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واجب الود عر كا فن ارات فانه إذا قیل لنا م کان الحبر مۆخنودا؟ قلنا: لأنه 
كان الماء والعفص والزاج والاجتماع» فحصل من الجحموع الحبر» فهذه الأحزاء علة 
الجملة» وهكذا أحزاء كل م ركب علة للم ركب. 

(والآخر) أن الجسم قد ثبت أنه م ركب من الصورة واميولى» فلو قدر عدم 
الميولى انعدم الجسم ولو قدر عدم الصورة انعدم» وحن عبرناه بواحب الوحود 
ونعيٰ بالواحب ما لا یلزم عدمه بعدم غير ذاته» وإنما يلزم عدمه إذا قدر عدم ذاته 
فقط. 

(الثالث) أن واحب الوحود لا يكون مشل الصورة لأنها متعلقة باميولى» ولو 
قدر عدم اهيولى التي معها لزم عدمهاء ولا يكون أيضاً مشل ايو الي هي محل 
الصورة الي لا توحد إلا معهاء لأن الهيولى توحد بالفعل مع الصورةء ويازم من عدم 
الصورة عدم الميولى فلها تعلق بالغير. 

(الرابع) هو أنه لا يكون وجوده غير ماهيته» بل ينبغي أن يتحد إيّته 
وماهیته» إذ قد سبق أن الماهية غير الإنية» وأن الوجود الذي هو الإنيّة عبارة عن 
عارض للماهية» وأن كل عارض فمعلول» لأنه لو كان موحوداً بذاته ا كان 
عارضاً لغیره» وإذ ما کان عارضاً لغیره فله تعلق بغیری إذ لا يكون إلا معه. وعلة 
وجرد لا ثخلو إما أن تكون هي الماهية أو غيرهاء فإن كانت غیرها فیکون الوجود 
عارضا معلولاء ولا يكون واجب الوحودء وباطل أن تكون الماهية بنفسها سيا 
لوحود نفسهاء » لأن العدم لا يكون سيبا للوحودء والاهية لا وحود ها قبل هذا 
الوحود» فکیف یکون سبباً له ولو كان ها وجود قبل هذا الوحود لكانت مستغنية 
عن وجود ٿان» ثم کان هذا السؤال لازماً في ذلك الوحود فإنه عرضي فيهاء فمن 
أين عرض له ولزم؟ فثبت أن واحب الوحود أنته ماهيته» وكان وجوب الوحود له 
كالماهية لغيره» ومن هذا يظهر أن واحب الوحود لا يشبه غيره البتة. فإن كل ما 
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عداه مکن وکل ما هو مکن فوحوده غير ماهیته» ووجحوده من واجب الوحود کما 
سياتي. 

(اخامس) أنه لا یتعلق بغیره على وجه يتعلق ذلك الغیر به» على معنی کون 
كل واحد منهما علة الآحرء فإن هذا في غير واحب الوحود محال» وهو أن يكون 
(ب) علة (ج) و(ج) علة (ب) لأن (ب) من حيث إنه علة فهو قبل (ج) و(ج) من 
حيث إنه علة فهو قبل (ب) فیکون قبل ما هو قبله وهو حال» ویکون کل واحد 
منهما قبل صاحبه من حيث إنه علة وبعده من حيث أنه معلول» وذلك ظاهر 
البطلان. 

(السادس) هو أنه لا يتعلق بغيره على وجه يتعلق ذلك الغير به» لا ععنى 
العلية ولكن على سبيل التضايف» كما بين الأحويسن فإنا نقول: إن لم يزم عدمه 
لعدم ذلك الغير» فلا علاقة له مع ذلك الغير» ونحن جوز أن يكون لغير واحب 
الوحود علاقة بواحب الوجحود» فإن المعلول يتعلق بالعلة والعلة لا تعلق بالمعلول» 
وإن کان يلزم عدمه بعدم ذلك الغیر» فهو تمکن لا واحب» فإن کل ما يتعلق بغیره 
فهو ممكن» لأنه لا يخلو إما أن يكفي في وجوده ذلك الغير» فيكون ذلك الغير وحده 
علة وهو معلوله» وإما أن يحتاج مع ذلك الغير إلى شيء آحر» فيكون هو معلول 
الجميع. وكل ذلك يناقض وجوب الوحود. 

(السابع) هو أنه لا يجوز أن يكون شيئان كل واحد منهما واحب الوجود 
حتی یکون للواحب ند ویکون کل واحد مستقلاً بنفسه لا يتعلق بالآخر» لأنه لا 
يخلو إما أن يتشابها من كل وجه أو يختلفاء فإن تشابها من كل وحه بطل التعدى 
وم تعقل الانينية كما ذكرنا من استحالة سوادين في محل واحد في حالة واحدة 
بيان أن الكليّ لا يصير حاصلا إلا بفصل أو عارض يختصص به لا حالة» وإن كان 
ختلفون بفصل أو عارض فهو محال أيضاء إذ قد سبق أن الفصل والعارض لا مدحل 
هما في حقيقة ذات الكلي» وأن لا مدحل للإنسانية في كون الحيوانية حيوانيةء وإنما 
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بدا ق کر وجول وذلك فيما يكون الوحود عارضا على الماهية وغررهاء فأما 
ما أنيته وماهيته واحدة والفصل یکن داحلا في ماهیته م یکن داحلا في إنیعه» 
فيكون دون ذلك الفصل واحب الوحود فيكون الفصل والعارض لغوا وإن كان 
لا یکون واجب الوحود دون ذلك الفصل» فقد صار الفصل داحلا في حقيقة 
المعنى» أعي معنى وجوب الوجود وقد سبق أن ذلك محالء وأنه إنما يدحل في وجود 
الماهية والحقيقةء إذا كانت للماهية غير الوجحود. 
(الثامن) أنه لا يجوز أن يكون له صفة زائدة على الذات» لأنه إن كان يتقَرّم 
و حوده بتلك الصفة حتى يبطل وجوده بتقدير عدمهاء فقد تعلق بها وصار م ركبا 
من أجزاء لا تلتعم ذاته إلا عجموعهاء وکل مركب من أشیاء معلول كما سبق. وإن 
كان لا يلزم عدمه من تقدير عدم تلك الصفة» فهي عرضية فيه كالعلم في الإنسان 
مثلاء ذلك عال لأن كل عرضي فمغلول كما سبق؛ وعلشة إن كان ذات واحب 
الوحود كان الذات فاعلاً وقابلاً وکان کونه فاعلاً غير کونه قابلاً لأنه يقبل لا من 
حيث يفعل» ويفعل لا من حيث يقبل فيكون فيه كثرة بوجه ما. وقد بينا أن الكثرة 
في ذات واحب الوحود محالء لأنه يوجب تعليل المحملة بالآحاد فهو واحد من كل 
وحه» على أنه سنبين في الطبيعيات أن اسم لا يتحرك بنفسه» ويستحيل أن يكون 
الشيء حر کا ومقح رکا من وجه واحد» وأن الفاعل لا یکون قابلاً بل یکون الجسم 
قابلاء والفاعل من حارج کتحریکه إلى فوق» أو يكون القابل هو الميولى والفاعل 
هو الصورة كحركته إلى أسفل» فيتصور إذا احتماع الفعل والقبول في الجسم وما 
يجري جراه» نما ير كب من شيء هو كالصورة بها يفعل» وشيء هو كالمادة بها 
يقبل. وقد بينا أن واحب الوحود لا يكون كذلك وباطل أن يكون ذلك العارض 
من غيره» إذ يصير ذا علاقة مع الغير فإن وجوده على تلك الصفة يتعلق بوجود ذلك 
الغيرء ووجوده اليا عن تلك الصفة يتعلسق بعدم ذلك الغير» وهو إما أن يكون 
متصفاً بها أو اليا ويكسون في كلتا حالتيه متعلقاء والمتعلق وحوده بعدم غيره 
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معلول» كما أن المتعلق وحوده بوجود غیره معلول لأنه لا يستغي ذاته عن ذلك 
الغير» حتى لو قدر تبدله بالوجحود لبطل ذاته» فيكون ذاته متعلقا بالغير. وواحب 
الوحود لا علاقة له مع الغير البتةء بل ذاته كاف في ذاته فهو الذي أردناه بواحب 
الوحود. 

(التاسع) أن واحب الوجود يستحيل أن يتغيرء لأن التغير عبارة عن حدوث 
صفة فيه لم تكن» و كل حادث فيفتقر إلى سبب» ويستحيل أن يكون غيره لما سبق 
وأن يكون ذاته» لأن كل صفة يلزم من الذاتء يكون مع الذات لا يتأحر عنه» وقد 
ذكرنا أن الفاعل لا يكون قابلا فلا يفعل الشيء شيعا في ذاته البتة. 

(العاشر) أن واحب الوحود لا يصدر منه إلا شيء واحد بغير واسطةء وإنغا 
يصدر منه أشياء كثيرة على ترتيب ووسائط» وذلك لأنه ثبت أنه واحد لا كثرة فيه 
بوجه» إذ الكثرة إنما تكون بكثرة الأجزاء الي يستقل آحادها» ككثرة الجسم المؤلف 
أو بكثرة المعنى» بأن يقسم الشيء إلى أمرين لا يستقل أحدهما دون الآاح 
كالصورة واهيولى أو كالوجود والماهية» وقد نفينا كل ذلك عنه» فلا ييقى إلا 
الوحدة من كل وجه» والواحد لا يصدر منه إلا واحد» وإغا جختلف فعل الواحد إما 
باحتلاف امحل» أو باحتلاف الآلة أو بسبب زائد على ذات الفاعل الواحد وبرهانه 
نا إذا عرضنا جسماً على شيء فسخنه فعرضتاه على آخر فبرده» فنعلم ضرورة أن 
بينهما احتلافا لأنهما لو كانا متماثلين لتمائل فعلاهماء فمهما استحال وحود 
شيئون مختلفون من ذاتين متمائلين » فبأن يستحيل من ذات واحدة أولى» لأن الشيء 
من غيره أبعد منه عن نفسه» فإذا كان ماثلة الغير يوحب أن لا بخالف فعله فعلهء 
فممالته لنفسه أولى بذلك والممائلة في النفس جاز ولكن المقصود التفهيم. 

(الحادي عشر) أن واحب الوحود کما لا يقال له عرض لا سبتق» فلا يقال 
له جوهر وإن کان قائما بنفسه و م یکن في محل» كما أن الحوهر كذلك ولکن 
اجوهر ي اصطلاح القوم عبارة عن حقيقة وماهية» وجودها لا في موضوع نعي 
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إذا وجد فوجودها لا لي موضوع» لا أنه موجود وجوداً بالفعل حاصلا فإنك 
تحكم ضربا للمشل بان التمساح حوهر» ولا تشك فيه وتشك في أنه هل هو في الحال 
حاصل قي الوجود أم لا؟ وكذا جملة من الحواهرء فإذا الجوهر يطلق على حقيقة 
وماهية» إا عرس ها ال رة رقن لا ي الوجوع) فیکون عبارة عما یکون ماهیته 
غور أتیته» فما ماهیته واه واحدة لا یسمی جوهرا بهذا الاصطلاح» إلا أن يخرع 
مختر ع اصطلاحا فيجعله عبارة عن وحود لا حل له» فلا ثمنع إذ ذاك من إطلاقه 
عليه» فإن قيل: أليس يقال: إن واحب الوجود موحود» وغيره موحود والوجود 
شامل؟ فقد اندرج مع غیره تحت الحنس» فلابد وأن ينفصل عنه بفصل فیکون له 
حد» فيقال له لاء لأن الوحود يقع عليه وعلى غيره على سبيل التقدم والقأحرء بل 
قد بينا أنه يقع على الحواهر والأعراض أيضاً كذلك» فلا يكون على سبيل التواطو» 
وما ليس على سبيل التواطؤ فلا يكون حنساًء وإذا لم يكن الوحود حنساً فبأن 
ينضاف إليه نفي» وهو أنه لا في الموضوع لا يصير جنساًء لأنه م ينضم إليه إلا 
سلب جحرد» فالوحود لا ني الموضوع الذي له ولغيره من الحواهر ليس على سبيل 
الجحنسية؛ والجوهرية جنس لسائر الحواهرء فحصل من هذا أن واحب الوحود لا يقع 
في شيء من المقولات العشرة إذ م يقع في مقولة الحجوهر» فكيف يقع في مقولات 
الأعراض؟ كيف ووحود سائر المقولات زائد على الماهيات وعرضي فيها وحارج 
من ماهياتها» ووجحود واحب الوجود وماهيته واحد فيظهر من هذا أن واحب 
الوحود لا جنس له ولا فصل له فلا حد له» وظهر أنه لا عل له ولا موضوع فلا 
ضد له» وظهر آنه لا نوع له ولا ند له ولا شريك له» وظهر أنه لا سبب له ولا تغیر 
للا ر ال 

(الثاني عشر) إن كل ما سوى واحب الوحود» ينبغي أن يكون صادرآ عن 
واحب الوحود على الترتیب» وأن یکون وحود کل ما سواه منه» وبرهانه أنه إذا بان 
ان واحب الوجود لا یکون إلا واحداء فما عداه لا یکون واحباً فیکون مکناء فیفتقر 
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فس 
إلى واحب الوجود فيكون منه» لأن الكل ممكنات ولا يخلو من أربعة أقسام» إما أن 


يكون بعضها من بعض» ويتسلسل إلى غير نهاية» وإما أن ينتهي إلى طرف رذلك 
الطرف علة ولا علة له في نفسه» وإما أن ينتهي إلى طرف ولذلك الطرف علة من 
جملة معلولاته» وإما أن ينتهي إل واحب الوحود» ووجه حصر هذه الأقسام هو أنه لإ 
يخلو إما أن يتسلسل أو يتناهى» فإن تناهى إلى طرف» فذلك الطرف إما واحب 
الوحود أو غيره» فإن كان غيره فذلك الطرف إما أن يكون له علة أو لا علة له. 

أما القسم الأول وهو التسلسل إلى غير نهاية فقد أبطلناه. 

وأما الثاني وهو أن ينتهي إلى طرف غير واحب الوجود الذي فرضناء 
وذلك الطرف لا علة له» فهذا يؤدي إلى أن يكون واحب الو جود اثئين» ٳذ لا نعي 
بواحب الوجود إلا ما لا علة له أصلاء وقد أبطلنا ذلك. 

وأما الثالث وهو أن يكون علة ذلك الطرف شيئاً من معلولاته بالدور مثلا 
وهو أن يكون (ا) علة (ب) و(ب) علة (ج) ورج) علة (د) ثم يعود ویکون ر 
علة (ا) فهذا محالء لأنه يؤدي إلى أن يكون المعلول علة إذ معلول المعلول معلول» 
فكيف يعود علته» وعلة العلة علة فكيف يعود معلولا؟ وقد سبق إبطال ذلك فتعين 
الرابع وهو أن برتقي إلى طرف هو واحب الوحود. فإن قيل قد قسمتم الموحود إلى 
ما یتعلق بغیره و وإلى ما لا علاقة له» وسميتم ما لا علاقة له واحباء وادعيتم أن 
الواحب جب أن یکون کیت و کیت حتی یکون منقطع العلائق» ولكن م تدلوا 
على أن قي الوجود الحاصل موجوداً بهذه الصفة» فما الدليل على إثبات واحب 
الوحود وهو الموحود الذي وصفه ما ذكرتوه؟ قيل برهانه أن العام المحسوس ظاهر 
الوجحودء وهو أحسام وأعراض» وهي بجملتها إنيتها غير ماهيتهاء وما كان كذلك 
فقد أنبتنا أنه مكن» و كيف لا وقوام الأعراض بالأحسام» فهي ممكنة وقوام الأحسام 
بأجزائها وبالصورة واهيولء وقوام. الصورة باميولى» وقوام الميولى بالصورة إذ لا 

يستغي البعض عن البعض» وما هو كذلك فقد سبق أنه لا يكون واجباء فإنا بينا أنه 
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لا واحب وحود هو صورة ولا هيول ولا حسم ولا عرض» والسالبة الكلية تنعكس 
مغل نفسهاء فشيء من هذا لا يكون واحب الوجود» فيكون نمكناً» وقد ذكرنا أن 
المکن لا یکون موجودا بنفسه بل بغیره» وهذا معنی کونه محدثاء فالعا إذاً مکن 
الوحود فهو إذا غدث» ومعنی کزنة دنا أن وحوده من غیره» ولیس له من ذاته 
وحود» فهو باعتبار ذاته لا وجود له» وباعتبار غیره له وجود» وما للشيء بذاته قل 
ما له بخيره قبلية بالذات» والعدم له بالذات والوحود بالغير» فعدمه قبل وجحوده فهو 
محدث أزلاً وأبد انه مۆجو ىمن غە ارلا وابد وقد سبق أن دوام الشيء لا 
N O‏ 
نم ينبعث للفعل. وإذا ثبت أن الكل ممكن» وقد سبق أن كل ممكن يفتقر إلى علة 
وأن العلل بالضرورة ينب yT‏ 
فخرج منه أن للعا م أولاً واحبا با راخدا ن کل و وا وجوده بذاته» بل هو 
حقيقة الوحود امحض في ذاته» وهو ينبوع الوجحود لي حق غيره» فوحوده تام وفوق 
التمام حتى صارت الماهيات كلها موحودة به على ترتيبهاء وتكون نسبة وجحود 
سائر الأشياء إلى وجوده مثل نسبة ضوء سائر الأحسام إلى ضوء الشمس» فإن 
aS SL E‏ ء بها وهي 
ينبو ع الضوء لكل مستضيء أي ي يفيض الضوء من اتا على غبرهناء من غو أن 
ينفصل من ذاتها شيء.» ولکن بک ضوء ذاتها سبباً لحدوث الضوء في غيرهاء 
وهذا المثال كان يستقيم لو كانت الشمس ضوءا بذاتها من غيرموضوع» ولكن 
ضوءها في حسم هو موضوع» ووجود الأول الذي هو ينبوع وجحود الكل ليس في 
موضوع» ويفارق من وحه آخحر وهو أن الضوء يلزم من ذات الشمس بالطبع 
احض» من غير أن يكون للشمس علم وخبر بحصوله منهاء فليس علمها بوجود 
الضوء منها مبدأً وود الضوء منها. وسنبين أن علم الأول بوجه النظام المعقول في 
الكل هو مبداً النظام» وأن النظام الموجود تبع للنظام المعقول المتمشل في ذات الأول. 
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(المقالة الثالغة في صفات الأول وفيها دعاوى ومقدمة) 

(أما المقدمة) فهو أنه قد سبق أن واحب الوحود لا يجوز أن يكون في ذاته 
كثرة بحال» ولا بد من وصف واجحب الوحود بأوصاف» فلابد أن يفرق بين 
الأوصاف المؤدية إلى كثرة في الذات» وبين ما لا يؤدي حتى لا يثبت له إلا مالا 
يودي إلى الكثرة والأوصاف حمسة أصناف يجمعها قولنا: لالإنسان المعين إنه حسم 
أبيض عام جواد فقیر. فهذه مس صفات: 

(أما الأول) وهو أنه جسم فهو ذاتي يدخحل في الماهيات» وهو جنس ومشل 
هذا لا يجوز أن يثبت في ذات واحب الوجحودء لما سبق من أنه لا جنس له ولا 
فصل له. 

(الثاني) الأبيض وهو وصف عرضي للإنسان» ومثله أيضاً لا جوز إثباته 
لواحب الوجحود. ۰ 

(الثالث) العام فإن العلم للإنسان عرضي» وله تعلق بالغير وهو المعلوم» 
والبياض عرض غير متعلق بالغير» فهذا هو الفارق ولا يجوز إثبات عرض في ذات 
الواحب متعلقاً کان أو ل يكن لما سبق. 

(الرابع) الجواد وهذا يرجع إلى إضافة الذات إلى فعل صدر منه» وهذا ما 
جوز إثباته للأول ويجوز كثرة الإضافات فيه بوحوه مختلفة إلى الأفعال الصادرة منه» 
وهذا لا يوحب كثرة في الذات فإنه لا يرحع إلى وصف في الذات» فإن تغرر الإضافة 
لا يوحب تغير الذات» وهذا ككونك على بين إنسان» فإنه وصف لك إضافي إليه 
ولكن لو تحول ذلك الإنسان إلى يسارك كان التغير فيه باحر كةء وأما أنت فلا تتغير 
ذاتك به فلا بأس بكثرة هذا الجحنس من الصفات. 

(الخامس) الفقير وهو اسم لصفة سلب» فإن معناه عدم المال فيتوهم من 
حيث اللفظ أنه وصف إثبات» وهذا أيضاً لا بعد أن يكون مسوغاً في حق الأرل» 
إذ سلب منه أشياء كثيرة» ويتولد من وصفي الإضافة والسلب أسامي كثيرة لا 
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توحب كثرة في ذاته» فإنه إذا قيل واحد فمعناه سلب الشريك والنظير وسلب 


الانقسام» وإذا قيل قديم فمعناه سلب البداية عن وجوده. وإذا قيل جحواد وكريم 
ورحيم فمعناه إضافته إلى أفعال صدرت منه. وإذا قيل هو مبداً الكل فمعناه الإضافة 
أيضاء فهذا هو المقدمة. 

رأما الدعاوي) فأوها أن المبدأً الأول حي فإن ما يعلم ذاته فهو حي» 
والأول يعلم ذات فهو إذن عام وحي» وبرهان كونه عالما بذاته أن تعرف معنى 
قولنا إن الشيء عام ما هوء وإن معنى قولنا إنه علم ومعلوم ما هوء وسيأتي لي 
كتاب النفس من الطبيعيات» إن النفس منا تشعر بنفسها وبغيرها وتعلمه» ومعنى 
كونه عالما أنه موحود بريء من المادة» ومعنى كون الشيء معقولاً ومعلوماً أنه برد 
عن المادة» فمهما فرض حلول محرد في بريء كان الحال علماء وكان الحل عالماًء إذ 
لا معنى للعلم إلا انطباع صورة بحردة من المواد في ذات» هي برية عن الموادء فيكون 
المنطبع علما والمنطبع فيه عالما ولا معنى للعلم إلا هذاء فمهما وجد هذا صدق اسم 
العلم والعا» ومهما انتفى لا يصدق» والمراد بالبري والمجرد واحد. ولكن خحصصنا 
اجرد بالمعلوم والبري بالعام» حتى لا يلتبس في ترديدات الكلام» ثم الإنسان إنغا 
علم بنفسه لأن نفسه بحرد» وهو ليس غائبا عن نفسه حتى يحتاج إلى حصول مثاله 
وصورته فيه لیعلمه» بل نفسه حاضر لنفسه» وذاته غير غائب عن ذاته» فکان عالا 
بنفسه» وقد سبق أن واجحب الوجحود بريء عن المواد براءة أشد من براءة النفس 
الإنسانية» لأن النفس تتعلق بالمادة تعلق الفعل فيهاء وذات الأول كما سنبين منقطع 
العلائق عن الموادء فذاته حاضر في ذاته» ويكون بالضرورة عالما بذاته» لأن ذاته 
ابجردة غير غائبة عن ذاته البريئة» والعلم عبارة عن مثل هذه الحالة فقط. 

(الدعوى الثانية) أن علمه بذاته لیس زائدا على ذاته حتی يوحب فيه کثرة 
بل هو ذاته» وبيانه بأن نقدم عليه مقدمة وهي أن كل ما يعرفه الإنسان» إما أن 
یکون لزا ل اهدق فة ر اهر ار فن اط و ن لا یکون 
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معلوماء ولا سبيل إلى إعلامه إلا بامقايسة إلى شيء ما ثبت في مشاهدته في نفس 
فما لم يشاهد من نفسه له نظیر بوجه ما لم حكن تعریفه» فإذا بت هذا فنقول: لا 
يعرف الإنسان هذا في حق الإله إلا عقايسة إلى نفسه» فإنه يعلم نفسه فمعلومه غيره 
او هو عینه» فن کان غیرہ فهو ذا لا یعلم نفسه بل علم غیره» ون کان معلومه هو 
عينه فالعا م هو نفسه والمعلوم هو نفسه» فقد اتحد العام والمعلوم فنقيم الدليل على 
أن العلم هو المعلوم أيضاء حتى إذا جعلنا امعلوم أصلاًء وبينا أن العلم هو عين المعلوم 
وأن العام أيضا هو عين المعلوم كما سبق» لزم منه بالضرورة أن للكل مبدا واحداً لإ 
كثرة فيه. 

ودليل أن العلم هو العلوم و كذلك الحس هو امحسوس» أن الإنسان يكون 
محسا باعتبار ما انطبع في عيته من صورة المبصر امحسوس ومثاله» فهو مدرك بذلك 
الأثر المنطبع فيه» وعحس له فقط. 

أما الشيء الخارج فهو مطابق لذلك الأثر» وسبب حصول الأثر حصوله 
وهو المدرك الثاني دون الأول» بل الملاقي لك ما حصل لي ذاتك. والحس عبارة عن 
ذلك الأثر المحسوس» وامحسوس الأول هو ذلك الأثر أيضاء فالحس والحسوس واحد 
- وكذلك العلم هو نفس المعلوم ومثاله المطابق له» وهو المدرك المعلوم أعي الال 
الذي ينطبع في النفس. 

وأما الموجحود الخارج فمطابق له وسبب لحصوله في النفس» فالمعلوم با حقيقة 
تلك الصورة فإذا ثبت أن المعلوم مهما كان نفس العا» اتحد العلم والعام والمعلوم» 
فإذا الأول عا بنفسه وعلمه ومعلونه هى وإنما تختلف العبارات باخحتلاف 
الاعتبارات» فمن حيث إن ذاته بريء عن للمادة» وإن ذاته بجردة غير غائبة عنه» فهو 
معلوم» ومن حيث إن ذاته بحردة لذاته البرية فهو معلوم» ومن حيث إن ذاته لذاته 
وقي ذاته وغير غائب عن ذاته» فهو علم بذاته» وهذا کله لأن العلم يستدعي a‏ 
فقط» فأما أن يكون ذلك المعلوم هو غير العام أو عينه» فلا يوحب العلم فيه تفصيلاً 
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بل جوز أن يقال: المعلوم ينقسم إلى ما هو ذات العام» وإلى ماهو غيره» فيكون 
اقتضاؤه لمعلوم مطلق أعم من اقتضائه لمعلوم هو غيره أو عينه. 

(الدعوى الثالغة) أن الأول عام بسائر أنواع الموحودات وأجناسهاء فلا 
يعزب عن علمه شيء وهذا الآن أدق وأغمض من الأول» وبيانه أنه ثبت أنه يعلم 
ذاته» فينبغي أن يعلمه على ما هو عليه» لأن ذاته بحردة لذاته مكشوفة له على ما هو 
عليه بحقيقته» وحقيقته أنه وجود محض» هو ينبوع وجود الجواهر والأعراض 
والماهيات كلها على ترتيبهاء فإن علم نفسه مبدأ لها فقد انطوى العلم بها في علمه 
بذاته» وإن لم يعلم نفسه مبدأ فلم يعلم نفسه على ما هو عليه وهو محال» لأنه إغا 
علم ذاته لأن ذاته اس غاا عن دا وهما بحر دان أعيٰ ذاته باعتبارین» وهو کا 
هو عليه مكشوف لذاته» فالواحد منا إذا علم ذاته يعلمه حيا قادرا لا حالة لأنه 
كذلك» فإن م يعلم كذلك م يكن علمه على ما هو عليه» فالأول أيضاً يعلم ذاته 
مبدأ للكل» فينطوي العلم بالكل تحت علمه بذاته على سبيل التضمن لا غالة. 

(الدعوى الرابعة) أن هذا أيضا لا يؤدي إلى كثرة في ذاته وعلمه وها 
أغمض من الأول» فإن المعلومات على كثرتها تستدعي علوما كثيرة» فعلم واحد 
معنى الواحد انه ليس فيه شيء غير شيء وأنه لو 
قدر عدم بعضه لزم عدمه إذ لا بعض له» والعلم إذا فرض بالجواهر والأعراض 
وا فار یر رول طاق امراش شی شي غر ا در زوالة وهو تعلقه 
بالجواهر و كذا كل معلومين» وهذا يناقض معنى الوحدة» ولكن بيانه بالمقايسة 


يعشاهدة النفس» فإن النفس نسخة مختصرة من كل العام يوحد لكل شيء فيها فيها 


نظير» وبها يتمكن من معرفة الكل فنقول لللإنسان في العلم ثلاثة أحوال: 
(إحداها) أن يفصل صور المعلومات في نفسه» كما يتفكر في صورة فقهية 
مثلاً مرتباً بعضها بعد بعض» وهذا هو العلم المفصل. 
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(والثانية) أن يكون قد مارس الفقه وحصّله واستقل به» وحصل قرة الفقه 
بحيث يعلم كل صورة تورد عليه من غير حصر» فيقال له في حال غفلته عن 
التفصيل إنه فقيه وليس في ذهنه علم حاضر» ولكنه اكتسب حالة وملكة» تلك 
الللكة ميدأ فياض للصور الى لا تتناهى من الفقه» نسبة تلك الحالة إلى كل صورة 
ممكنة واحدة» وهذه حالة بسيطة ساذحة وهي واحدة لا تفصيل فيهاء وها نسبة إلى 

(الثالفة) وهي حالة بين الحالتين أن يسمع الإنسان في مناظرته مغلا كلاماً 
من غيره في مسألة وهو مستقل ععرفته» فيعلم أن حوابه حاضر عنده» وأن ما يقوله 
باطل وأنه يقدر على إبطاله قطعاء كما لو سمعه يقول العام قديم بشبهة كذا و كذ 
وهو عام بأنه حادث» وبوجه الجواب عن تلك الشبهة مع أن ذكرها وإيرادها 
يستدعي تفصيلا وتطويلاء وهو في الحال يعلم من نفسه يقينا أنه حيط بالواب 
جملةء و لم يتفصل في ذهنه ترتيب الحواب» ثم جخوض ف الحواب مستمدا من الأمر 
البسيط الكلي الذي كان يد ركه من نفسه» فلا يزال يحدث من ذلك الأمر الكلي في 
ذهنه صورة صورة مفصلةء ويعبر عنه بعبسارة عبارة ويوردها مقدمة مقدمة إلى أن 
يستوفي إيضاح ما كان في نفسه من الجواب البسيط» عقدمسات وتفاصيل لم يكن 
حاضرا ذلك الوقت على تفصيله في ذهنه» بل كانت له حالة بسيطة كأنها مبداأ 
للتفصيل خلاق له وهو أشرف من التفصيل» فينبغي أن يقدر علم الأول بالكل سن 
قبيل الحالة الثالثة. 

فأما أن يكون من قبيل الحالة الأولى فهو محال» لأن العلم المفصل هو العلم 
الإنساني الذي لا يجتمع اثنان منه في النفس في حالة واحدة بل يصادف واحدا 
واحداء فإن العلم نقش في النفس» وكما لا يتصور أن يكون في الشمعة نقشان 
وشكلان في حالة واحدة» لا يتصور أن يكون في النفس علمان مفصلان حاضران 
في حالة واحدةء بل يتعاقبان على القرب جحيث لا يدرك تعاقبهما للطف الزمانء إذ 
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تصرر المعلومات الكثررة بحملة كالشيء الواحد» فيكون للنفس منها حالة واحدة 


ونسبتها إلى كل الصور واحدة» ويكون ذلك كالنقش الواحد» وهذا التفصيل 
زالاتقال ل يكر إلا لاونسان قان فر وجودها هخا مقضصلا ق خی اف تعال 
کانت علوم متعددة بلا نهاية» واقتضى كثرة ثم كان متناقضاً لأن اشتغال النفس 
بواحد مفصل بنع من آحر» فإذا معنى كون الأول عالاً أي أنه على حالة بسيطة 
نسبتها إلى سائر المعلومات واحدة» فمعنى عالميته مبدأيته لفيضان التفصيل منه في 
غيره» فعلمه هو المبدأ الخلاق لتفاصيل العلوم في ذوات الملائكة والإنس» فهو عام 
بهذا الاعتبار وهذا أشرف من التفصيل لأن المفصل لا يزيد على واحد إذ لابد وأن 
یتناهی وهذه نسبته إلى ما لا یتناهی» ونسبته إلى ما يتناهى واحدة» ومثاله أن يفرض 
ملك معه مفاتيح خزائن أموال الأرض» وهو مستغن عنها ولا ينتفع بذهب ولا 
فضة» ولا يأحذها ولكن يفيضها على الخلق» فكل من له ذهب فيكون منه أحذه 
وبواسطة مفاتحه إليه وصل» فكذلك الأول عضده مفاتيح الغيب ومنه يفيض مبداً 
العلم بالغيب والشهادة على الكلء و كما يستحيل أن لا يسمى الملك الذي بيده 
امفاتيح غنيا» يستحيل أن لا يسمى الذي عنسده مفاتيح العلم عالما» والفقير الذي 
يأحذ منه دنانير معدودة يسمى غنيا باعتبار أن الدنانير بيده» فالملك باعتبار أن 
الدنانير من يده وبإفادته يفيض منه الغنى على الكل» كيف لا يسمى غنياء فكذا 
حال العلم فكان نسبة تلك الحالة ال للأول إلى العلوم المفصلة» نسبة الكيميا إلى 
الدنانير المغيبة» والكيميا أنفس إذ بحصل منه ما لا يتناهى من الدنانير» بمحكم التقدير 
وضرب الخال» فينبغي أن يفهم علم الأول بسيطاً وذلك بالمقايسة إلى الحالة الثالفة» 
فنسبة علم الأول إلى كل المعلومات كنسبة حال المناظر إلى حاصل الجواب المفغصل› 
فإن قيل تلك الحالة ترحح إلى أنه حال عن العلم» ولكنه مستعد لقبول العلم بالقوة 
القريبة› ولكن لقرب القوة يقال إنه عا» وإلا فهو منفك عن العلي فالأول إذا 
منفك عن العلم بالفعل» فلا يتصور أن يكون بالقوة قابلاً فلا يكون عالماً لا بالفعل 
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ولا بالقوة. قيل ما ذ كرت من السؤال هو حقيقة الحالة الثانية لا حميقة الحالة الثالثةء 
وقد فارقت الحالة الثالثة الثانية في أن صاحب الحالة الثانية غافل عن العلم والمعلوم 
جملة وتفصيلاًء وصاحب الحالة الثالثة عام ببطلان دعواه قدم العا » وبوجه المحواب 
عن شبهته» ووائق من نفسه بذلك ومتحقق بأن له حالة حاضرة بالفعل لتلك الحالة 
نسبة إلى علوم مفصلة ليس تفصيلها حاضرا ي ذهنه» بل هو قادر على إحضارهاء 
فبهذه الحالة ينبغي أن شل حال الأول» حتى يتعلق بالفهم منه ماهو المطلوب من 
هذه الدعوى. 

(الدعوى الخامسة) هو أن الله تعالى كما يعلم الأجناس والأنواع يعلم 
الممكنات الحادثةء وإن كنا نحن لا نعلمها لأن الممكن ما دام يعرف مكنأ یستحیل 
أن يعلم وقوعه أو لا وقوعه» لأنه إنما يعلم منه وصف الإمكان ومعناه أنه يكن أن 
یکون ویمکن أن لا یکون» فإن علمنا أنه لابد وأن یکون غدا مثلاً قدوم زید» فقد 
ماز ا ان یکون» وبطل قولنا إنه کان مکنا أن لا يكون. فإذاً المكن ما دام لا 
يعلم منه إلا الإمكان» فلا يتصور أن يعلم أنه واقع أو غير واقع» ولكن قد ذكرنا أن 
کل ممکن في نفسه فهو واحب بسبب» فان علم وجود سببه کان وحوده واحباً لا 
کا وان عل نح ب کان عد رای کا کات افا ی 
واجبة فلو اطلعنا على جميع أسباب شيء واحد وعلمنا وحودهاء قطعنا بوحود ذلك 
الشيء» كما أن وجد زد غدا كنزاً مكن أن يكون ونمكن أن لا يكون» فإذا نحن 
عرفنا وحود أسباب العثور على الكنز زال الشك» مثل أن تعرف أنه لابد وأن يجري 
في داره سبب يزعجه» ویوحب خروحه من الدار في طريق كذاء وأن يسير على 
حط كذاء ويعلم أن على ذلك الخط كتا غطي رأسه بشيءَ حفيف» لا يقاوم قل 
زید» فیعلم أنه لابد وأن يعثر عليه لأن ذلك صار واجبا باعتبار فرض و جود أسبابف 
والأول سبحانه وتعالى يعلم الحوادث بأسبابها لأن العلل والأسباب ترتقي إلى 
واحب الوجود» فكل حادث ونمكن فهو واحب لأنه لو لم يجب بسببه لما وحدى 
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وسببه أيضاً واحب إلى أن ينتهي إلى ذات واحب الوحود فلما كان هو عالاً 


بازتيب الأسباب كان :غالا لا عالة بالشببات: والمنج ها تفحض عن يعض أسباب 
الوحود ولم يطلع على جميعهاء لا حرم حكم بوجود الشيء ظناً لأنه يجوز أن ما 
اطلع عليه رعا يعارضه مانع» فلا يكون ما ذكره كل السبب» بل ذلك مع انتفاء 
المعارضات» فإن اطلع على أكثر الأسباب قوى ظنه» وإن اطلع على الكل حصل له 
العلم» كما يعلم في الشتاء أن المواء سيحمى بعد ستة أشهرء لأن سبب الحمى كون 
الشمس في وسط السماء بكونها في الأسدء ويعلم ذلك بحكم العادة» والدليل أن 
الشمس لا يتغير مسيرهاء وأنها ستعود إلى الأسد بعد هذه المدة - فهذا وجه العلم 
با لممکنات . 

(الدعوى السادسة) هو أن الأول سبحانه وتعالى» لا يجوز أن يعلم 
الحزئيات علماً يدحل تحت الماضي والمستقبل والآن» حتى يعلم أن الشمس ٠‏ 
تنكسف اليوم وأنها ستنكسف غداء ثم إذا جاء الغد فيعلم أنها الآن مكسوفة وإذا 
اء بعد غد فيعلم أنها كانت بالأمس مكسوفة» فإن هذا يوحب تغيرا في ذاته 
لاحتلاف هذه العلوم عليه» وقد سبق أن التغير حال عليه» ووجحه لزوم التغير أن 
المعلوم يتبعه العلم» فمهما تغير المعلوم تغير العلم» ومهما تغير العلم تغير العالم» إذ 
العلم ليس من الصفات الي إذا احتلفت م یتغیر العام ککونه ینا وشالا بل العلم 
صفة في الذات يوجحب احتلافه احتلاف الذات» وليس نسبة العلم إلى المعلوم أيضا 
نسبة لا يوجحب اختلاف العلوم احتلافاً فيهاء حتى يفرض علم واحد» هو علم بأن 
الكسوف سيكون فإذا كان صار علماً بأنه کائن» فإذا انجلى مار عا بانة قد 
كان» والعلم في ذاته واحد والمعلوم يتغير» لأن العلم هو مثال المعلوم والمختلفات 
أمثلتها مختلفة» فإذا قدر أن الأول عام بأن الكسوف سيكون فله بهذا حالة» فإذا 
كان الکنرف: فزن يت تلك الال مار حه لان الکتتر ف اق وان ار 
عالما بأنه كائن» فإن هذه الحالة تخالف ما قبلهاء فهو تغير بل إنغا يعلم الأول 
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الجحزئيات بنوع كلي يكون متصفاً به أزلاً وأبدأًء ولا يتغير مثل أن يعلم أن الشمس 
إذا حاوزت عقدة الذنب» فإنه يعود إليها بعد مدة كذا ويكون القمر قد انتهى 
إليهاء وصار في محاذاتها حائلا بينها وبين الأرض محاذاة غير تامة مثلا» ولقكن بثلثها 
فيوحب أن يرى ثلث الشمس مكسوفا في إقليم كذاء فهذا يعلمه كذلك أزلاً وأبدى 
ویکون صادقاً سواء کان الکسوف ووو ل یا فأما أن يقول إن الشمس 
ليست مكسوفة الآنء ثم يقول غدا إنها مكسوفة الآنء فيكون قد حالف الثاني 
الأولء فهذا لا يليق عن لا يجوز التغير عليه. فإذا ما من حزئي ولو في مثقال ذرة إلا 
وله سبب» فيعرف سببه بنوع كلي فليس فيه إشارة إلى وقت وزمان» ويبقى عارفاً 
به ابدا رأزلا فلا يعزب عن علمه مثقال ذرة» ومع ذلك فإن حميع أحواله متشابهةي 
ولا يتغير مهما فرض الأمر كذلك. 

(الدعوى السابعة) أن الأول مريد وله إرادة وعناية» وأن ذلك لا يزيد على 
ذاته» وبیانه ان الأول فاعل فإنه ظهر أن كل الأشياء حاصلة منه» فهي فعله والفاعل 
إا أن یکون فاعلاً بالطبع المحض أو بالإرادةء والطبع الحض هو الفعل المنفك عن 
العلم با لمفعول وبالفعل» وكل فعل لا بخلو عن العلم فلا يخلو عن الإرادة والكل 
فائض من ذات الله تعالی مع علمه بأنه فائض منه» وفیضانه منه غير مناف لذاته 
حتی یکون کارهاء فلا کراهة فيه له فهو اذا راض بفیضانه منه» وهذه الحالة يجوز 
أن يعبر عتها بالإرادة. . ومبداً فيضان الكل منه علمه بوجه النظام في الكل» فيكون 
علمه سبب وجود المعلوم» فإذا إرادته علمه» و كل فعل إرادي فلا يخلو إما أن يكون 
عن اعتقاوٍ جزم» أو علم أو ظن أو تخيل» أما العلم فكفعل المهندس بعوحب العلم 
الحقيقي» وأا القن فكل الريشن ي الأرار خا رن مت أ وأما التخحيل 
فكطلب النفس الشيء الذي يشبه الحبوب مع علمه بأنه غيره وكامتناعه عن الشيء 
الذي له شبه ما يكرهه وفعل الأول لا يجوز أن يكون بظن أو تخيل» لأن هذه 
عوارض لا تبت ولا تدوم» فينبغي أن يكون بعلم عقلي حقيقي» والآن ييقى أنه 
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کف یکون العلم سببا لوحود شيء وأنه م عرف أن الأشياء حصلت منه بعلمه؟ 


أما الأول فلا يعلم إلا عثال مشاهدة النفس» فنحن إذا وقع لنا تصور لشيء حبوب 
انبعث من التصور قوة الشهوة» فإن استحكمت وتم الشوق وانضاف إليه تصورنا 
أنه ينبغي أن يكون» انبعت القوة النبثة في العضلات وحركت الأوتار» وحصل منه 
ح ركة الأعضاء الآليةء وحصل الفعل المطلوب» كما نتخيل صورة الخط الذي نريد 
كتابته ونتوهم أنه ينبغي أن يكون» فتنبعث قوة الشوق E O‏ 
وف ا و ری ا ی و ا ا 

NUS‏ القوة الشوقية 
وحركة القوة الشوقية حصلت من التصورء والعلم بأن الشيء ينبغي أن يكون» فققد 
وجحدنا العلم فينا سبباً لحصول شيء. وأظهر من هذا أن الذي عشي على حذع 
ممدود بين حائطين مرتفعين غاية الارتفاع» يتوهم في نفسه السقوط فيسقط أي 
يحصل السقوط بتوهمهء ولو كان ممدوداً على الأرض فيمشي عليه ولا يسقط» لأنه 
لا يتوهم السقوط ولا يستشعره» فيكون تصور السقوط وحضور صورته في الخيال 
با الول القصوي فف ادف اال من مشاساة الق شفرد إل الأرل فقول 
فعل الأول إما أن يصدر عنه كما تصدر الح ركة من القوة الشوقية» وهو محال لأن 
الشوق والشهوة حال عليه فإنه طلب لأمر مفقود الأولى حصوله» وليس في واحب 
الوجحود شيء بالقوة» يطلب حصوله بحال كما سبقت أدلته» فلا يبقى إلا أن يقال 
إن تصوره لنظام الكل سبب لفيضان النظام عنه» وأما نحن فإن تصورنا لصورة الخط 
GGG‏ 
إلى ما يوافقنا وإلى ما يخالفناء فافتقرنا إلى قوة شوقية تخلق لنا في بعض الآلات»› 
نعرف الموافقة والمخالفة بالإضافة إليهاء فإذا انبعشت افتقرنا إلى آلات وأعضاء 
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وأما الأول فنفس تصوره كاف لحصول المتصورء ويفارقنا من وجه آخر» 
وهو أنا لابد أن نعلم أو نظن أو تتخيل أن ذلك الفعل خير لناء وذلك في حق الأول 
حال لأن ذلك يوجب الغرض» وقد بينا أن الغرض لا بحرك إلا ناقصاً فيكون 
إرادتنا باعتبار تخيلنا أنه حير لناء ويكون إرادته للنظام الكلي باعتبار علمه بأنه حير 
في نفسه» وأن الوحود خير من العدم في ذاته» وأن الوجود يعكن على أقسام » وأن 
الأتم والأكمل من جملة تلك الأقسام واحد» وما عداه ناقص بالإضافة إليه» والأكمل 
خير من الأنقص» وذات الأول ذات يفيض منه لا محالة كل وجود على الوجه الأم 
والأكمل» على ترقية الممكن فيه إلى غاية النظام» ويكون معنى عنايته بالخلق أنه علم 
مشلا أن الإنسان يفتقر إلى آلة باطشة» لو م تکن له لکان ناقصا ولکان شرا ن 
حقه» وان الآلة الباطشة ينبغي أن تكون مشل اليد والكف» وأنه لابد وأن تكون 
رؤسها منقسمة بالأصابع» إذ لو لم يكن لامتنع البطش» وأن الأصابع بعكن أن يكون 
ها أوضاع كثيرة» وأن تكون الخمسة في صف واحد كما أن الأربعة في صف 
واحد» وکن أن تكون الأربعة في صف والإبهام في مقابلتها» من حيث يدور على 
جميعهاء وعکن أن يكون ي صفين وعلى وجوه محتلفة» وأن ما يراد مسن اليد ي 
احتلاف حركاتها ليكون باطشا مرة وضاربا أخرى» ودافعاً تارة لا يكمل إلا بهذه 
الصورة المشاهدة فیکون غلم به سا لو جود نعم نسبة علمه إلى ساثر الأوضاع 
واحد» ولكن يعين هذا الوضع وعيزه عن سائر الأوضاع لأن الخير والكمال فيه 
وذاته ذات يترجح فيه فيضان الخير منه على فيضان الشر» ولست أريد الخير والشر 
في حقه بل في نفسه وبالإضافة إلى الخلقء فإذا جميع الموحودات من عدد الكواكب 
ومقدارهاء وهيئة الأرض والحيوانات وكل موحوفى فإشا وحد على الوجحه الذي 
وجد لأنه أكمل وجوه الوحود وما عداه من الإمكانات ناقص بالإضافة إليه» بل 
لو خحلق الأعضاء الآلية للحيوانات و لم يهدها إل وحه استعماها» كان أيضا معلل 
فقد خحلق المنقار للفرخ الذي ينفلق منه البيض» فلو م هده إلى استعماله واشتغل في 
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الخال بالالقاط لكان معطلا قبت العاية مام الخي» وتم الخير باهداية يعد الخلق 
کما حبر عنه الله تعالى إذ قال: الذي أعطی کل شيء خلقه ثم هدی وقال عز 
وغلا: هو الذي خلقيٰ فهو يهدين وقال سبحانه: #والذي قذر فهدی فهذا 
معنى الإرادة والعناية» وهو راجحع إلى العلم لا يزيد عليه والعلم لا يزيد على الذات 
كما سبق» فإما أن يكون فعله لغرض أو من غير علم فلاء فإن قيل وأي بعد في ن 
يكون له قصد» كما لنا قصد مع العلوم» فيكون قصده إفاضة الخير على الغير لا 
لأحل نفسه» كما أنا قد نقصد إنقاذ غريق لا لغرض» بل نريد إفاضة الخير؟ قيسل: 
القصد من ضرورته أن يكون المقصود أولى بالقاصد من نقيضه»ء وذلك يشعر 
بالغرض» والغرض يدل على النقص» وأما نحن فلا يتصور منا قصد إلا لغرض» وهر 
طلب ثواب أو محمدة» أو أن نكتسب خلق الفضيلة في أنفسنا بفعل الخير» فلو كان 
الفعل وعدمه مثابة واحدة في حقناء استحال أن يكون لنا قصد وانبعساث إليه» إذ لا 
معتى للقطند إلا اليل إل خا يقد مواقا فإن م يعن بالقصد هذا فهو لفظ حض لا 
مفهوم له. 

(الدعوى الثامنة) كونه قادرا وبرهانه أن القادر عبارة عمسن إن شاء فعل» 
وإن لم يشا م يفعل» وهو بهذه الصفة فإنا قد بينا أن مشيئته علمه» وأن ما علم أن 
الخیر فيه فقد کان وما علم أن الأول به أن لا یکون لم يکن» فإن قيل كيف يصح 
هذا ولا يقدر على إفناء السماوات والأرض عند هولاء؟ فيقال لو أراد لأفناهما إلا 
أنه ليس يريد وقد سبقت مشيئته الأزلية بالوجود على الدوام» ولأن الخبر قي الوحود 
الدائم لا في الفناء والملاك, والقادر قادر باعتبار أنه يفعل إن شاء لا باعتبار أنه لابند 
وأن يشاء إذ يقال فلان قادر على أن يقتل نفسهء وإن علم أنه لا يقتل وهو صادق 
وا لله تعالى قادر على إقامة القيامة الآن» وإن كنا نعلم أنه ليس يفعله» وعلى الجحملة 
حلاف المعلوم مقدورء فإذا هو قادر على كل ممكن .معنى أنه لو أراد لفعل»ء وقولنا 
لو أراد لفعل شرطي متصل» وليس من شرط صدق الشرطي أن تصدق الحملتان من 
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حزئيه» بل جوز أن يكونا كاذبين أو أحدهماء ويكون هو صادقاًء فقول القائل 
الإنسان لو طار لتحرك في المواء فهو صادق» و كلا جزئيه كاذبان. ولو قال لو طار 
الإنسان لكان حیوانا فهو صادق» ومقدمه كاذب وتالیه صادق. فان قیل قولکم لو 
أراد لفعل يشعر بأنه يتصور أن يستأنف إرادة شيء» وهذا يدل على التغير. قيل 
العبارة الصحيحة أن يقال هو قادر ععنى أن كل ما هو مريد له» فهو كائن وما ليس 
مریدا له فغیر کائن» » والذي هو مرید له لو جاز أن لا یکون مریدا له لما کان» 
والذي ليس هو مريداً له جاز أن یریده لکان» فهذا معنی قدرته وإرادته وقد رجعا 
جميعا إلى علمه ورحع علمه إلى ذاته فلم يوحب شيء منه كثرة فيه. 

(الدعوی التاسعة) أن الأول حكيم لأن الحكمة تطلق على شيين: 

ه (أحدهما) العلم وهو تصور الأشياء بتحقق الماهية والحدء والتصديق فيها 
باليقين امحض امحقق. 

ه (والثاني) الفعل بأن يكون مرتباً حكماً حامعاً لكل ما يتاج إليه من 
كمال وزينة» والأول عام بالأشياء على ما هي عليه علما هو أشرف أنواع العلو» 
فإن علمنا ينقسم إلى ما لا بجحصل به وجود المعلوم» كعلمنا بصورة السماء 
والكواكب والحيوان والتبات» وإلى ما بحصل به وود المعلوم» كعلم النقاش بصورة 
النقش الذي يخازعه من تلقاء نفسه من غير مثال سسابق يحتذيه» فيوحد النقش منه 
فیکون علمه سبب وجود المعلوم» فإذا نظر إليه غيره وعرفه كان المعلوم في حقه 
سبب وحود العلم. والعلم الذي يفيد الوحود أشرف من العلم المستفاد من الوحوفب 
وعلم الأول بنظام الوحود هو مبداً نظام الكل كما سبقء فهو أشرف العلوم وأا 
نظام أفعاله ففي غاية الإحكام إذ أعطى کل شيء خلقه ٹم هدی» وأنعم عليه ما 
هو ضروري له» وبکل ما هو محتاج إليه وإن م يكن في غاية الضرورة» وبكل ما هو 
زينة وتكملة وإن م يكن في محل الحاحة» كتقويس الحاحبين وتقعير أمص القدمين 
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وإنبات اللحية الساترة لتشنج البشرة قي الكبرء إلى غير ذلك من لطائف تخرج عن 


ا لحصر ني الحيوان والنبات وجميع أجزاء العالم. 

(الدعوى العاشرة) أنه حواد لأن إفادة الخير والإنعام به منقسم إلى ما يكون 
لفائدة وغرض يرحع إلى المفيد وإلى ما ليس كذلك» والفائدة تنقسم إلى ماهو مشل 
المبذول» كمقابلة المال بالمالء وإلى اا لا که يبذل المال رجاء الفواب أو 
الحمدة» أو اكتساب صفة الفضيلة وطلب الال ت رده ايتا وة و اة 
وليس بجود» كما أن الأول معاملة وإن كان العوام مون هدا خود بل الود ر 
إفادة ما ينبغي من غير عرض فإن واهب السيف ممن لا يحتاج إليه ليس .عنعم» 
والأول قد أفاض الوحود على الموجحودات كلها كما ينبغي» وعلى ما ينبغي من غير 
ادحار ممكن من ضرورة أو حاحة أو زينة» و كل ذلك بلا عوض ولا فائدة» بل ذاته 
ذات يفيض منه على الخلق كلهم كل ما هو لائق بهم» وهو المجواد الحق» وامسم 
الجواد على غيره جاز. 

(الدعوى الحادية عشر) أن الأول مبتهج بذاته» وأن عنده من المعنى الذي 
يعبر عن نظيره في حقنا باللذة والطرب والفرح والسرور بجمال ذاته وكماله» مالا 
يدحل تحت وصف واصف» وأن الملائكة المقربين الذين سيقام البرهان على 
وحودهم من الابتهاج واللذةء مطالعة جمال الحضرة الربوبية ما يزيد على ابتهاجحهم 
بجمال أنفسهم» ويعرف هذا بتقدمة أصول. 

(الأصل الأول) أن نعرف معنى اللذة والألم» فإن كان يرحع إلى أمر زائد 
على إدراك خصوص ل يتصور في حقه» وإن رحع إلى إدراك موصوف بصفة» وثبت 
أن إدراكه على تلك الصفة تبت الدعوى لا عالة واللذة والألم بالضرورة يرتبطان 
بالإدراك. فحيث لا إدراك فلا لذة ولا ألم والإدراك في حقنا نوعان حسي وهو 
الظاهر المتعلق بلذة الحواص الخمس» وباطي وهو العقلي والوهمي» وكل واحد من 
هذه الإدراكات ينقسم باعتبار نسبة متعلقها إلى القوة المدركة بثلاثة أقسام: 
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٠‏ (أحدها) إدراك ما هو ملائم للقوة المدركة وموافق لطبعها. 

٠‏ (والقاني) إدراك المناي. 

ه (والثالث) إدراك ما ليس عناف ولا .علائي فاللذة عبارة عن إدراك الملائم 
فقط»› والأ م عبارة عن إدراك المنافي» وأما إدراك ما ليس ملائم ولا عناف فليس 
يسمى لا ألما ولا لذة» ولا ينبغي أن تظن أن الأ م عبارة عن صفة تتبع إدراك المنافي» 
بل هو عينه فلا يتصور ملاقاة النافي للقوة الملدركة مع الإدراك إلا ويصدق اسم 
الألم ويتحقق معناه» وإن قدر عدم كل ما سواه وكذا اللذة» فالإدراك اسم عام 
وينقسم إلى لذة وإلى ألم وإلى ما ليس بألم ولا لذة فهما غير زائدين عليه. 

(الأصل الثاني) أن يعرف أن ملائم كل قوة فعلها الذي هو مقتضى طبعها 
من غير فة فإن كل قوة حلقت ليصدر منها فعل من الأفعالء وذلك الفعل مقتضى 
طبعهاء» فمقتضى طبع القوة الغضبية الغلبة وطلب الانتقام ولذتها هي إدراك الغلبة» 
ومقتضى طبع الشهوة الذوق» ومقتضى النيال والوهم الرحاء وبه يلتذء وهكذا لكل 
قوة من القوى. 

(الأصل الثالث) أن العاقل الكامل تقوى فيه القوى الباطنة على القوى 
الظلاهرة» ويستحقر لذات القوى الحسية عند لذات القوى العقلية والوهمية» 
والناقص تقوى فيه القوى الحسية على القوى العقلية والوهمية» ولذلك إذا حير المرء 
بين الحلو الدسم» وبين الاستيلاء على الأعداء ونيل أسباب الرياسة والعلاء فإن كان 
المحير ساقط افممة ميت القلب خامد القوى الباطنة» احتار الهريسة والحلاوة عليه 
وإن کان المخير علي المة رزين العقل استحقر لذة الملطعوم» بالإضافة إلى ما ينال 
من لذة الرياسة والغلبة على الأعداء ونع بالساقط الهمة الناقص ي نفسه» الذي 
ماتت قواه الباطنة أو م يتم بعد حياتها» كالصي فإن قواه الباطنة بعد ۾ تخرج من 
القوة إلى الفعل. 
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(الأصل الرابع) أن كل قوة فإنغا ها لذة إدراك ما هي قوة عليه إذا كان 
موافقا اء ولكن تتفاوت اللذات بحسب تفاوت الإدراكات» والقوى المدركة» 
والمعاني المد ركة» فهذه ثلائة مثارات لتفاوت اللذات المثارة: 

٠‏ (الأول) تفاوت القوى المد ركة فكلما كانت القوى أقوى في نفسهاء 
وأشرف في جحنسها كانت لذتها أت فإن لذة الطعام بحسب قوة شهوة الطعام» ولذة 
الجماع كذلك» ولذة العقليات أشرف في جنسها من لذة الحسيات» فلذلك غلبتها 
حتى اختار العاقل اللذات العقلية على المأ كولات والحسوسات. 

٠‏ (والثاني) تفاوت الإدراكات» فكلما كان الإدراك أشد كانت اللذة أم» 
ولذلك لذة النظر للوحه الجميل على قرب وفي موضع مضي أتم من لذته في 
إدراکه من بعد لأن إدراكه من القرب أشد. 

٠‏ (والقالث) تفاوت المدرك فإنه أيضاً يتفاوت في باب الملاءمة والمخالفة» 
فكل ما كان اتم في جهته كانت اللذة أو الألم أتم» كما يتفاوت اللذة بتفاوت 
الوحوه في الحسن والقبح» فاللذة من الأحسن أكثر لا محالة والأ لم من الأقبح أكثر. 

(الأصل الخامس) وهو نتيجة الأصول السابقة أن اللذة العقلية الي لنا لابد 
وأن تكون أقوى من اللذات الحسية» فإنا إن نظرنا إلى القوة وجدنا القوة العقلية 
أقوى وأشرف من الحسية» إذ سنبين في كتاب النفس أن القوى الحسية لا تكون إلا 
في آلات جحسمانية» وأنها تفسد بإدراك مد ركاتها إذا قويت» إذ لذة العين في الضوي 
وألمه في الظلمة والضوء القوي يفسدهاء و كذا الصوت القوي يفسد السمع وعنعه 
من إدراك الخفي بعده» والمد ركات العقلية احلية تقوّي العقل وتريده نور و كيف 
لا والقوة العقلية قائمة بنفسهاء لا تقبل التغير والاستحالة والحسية في حسم 
مستحيل» وأقرب الموجودات الأرضية إلى الأول وأشدها مناسبة هي القوة العقلية 
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كما سيأتي. وأما إدراك العقل فيفارق إدراك الحس من وحوه» إذ يدرك العقل 
الشيء على ما هو عليه من غير أن يقرن به ما هو غريب عنه» والحس لا يدرك 
اللون ما م يدرك معه العرض والطول» والقرب والبعد وأمور أحر غريية عن ذات 
اللونء والعقل يدرك الأشياء بجردة كما هي ويجردها عن قرائنها الغريبةء وأيضاً 
فإدراك الحس يتفاوت فررى الصغير كبيرا والكبير صغيراء وإدراك العقل يطابق 
المدرك ولا يتفاوت» بل إما أن يد ركه كماهو عليه أو لا يدرك وأماالمدرك 
فمدر كات الحس» الأحسام والأعراض الخسيسة المتغخيرة» ومدركات العقل الماهية 
الكلية الأزلية الي يستحيل تغيرهاء ومن مد ركاتها ذات الأول الحق الذي يصدر منه 
كل جمال وبهاء في العام فإذا لا قياس للذة الحسية إلى العقلية. 

(الأصل السادس) أنه لا يبعد أن يبحضر المدرك الموحب للذة »ولا يشعر 
الإنسان بلذته لکونه غافلا أو مشغولاً بآفة يرت مزاجه عن طبعه» کالتفکر الغافل 
عن الألحان الطيبةء أو لكونه منوا بآفة غیرت فزاجه عن طبع كالذي يستلذ أكل 
الطين أو شيعا حامضاً لطول إلفه» فإن طول الممارسة رعا يدث ملاءمة بين طبىه 
وبينه» فيستلذ ما هو مكروه بالإضافة إلى الطبع الأصلي وكالذي به مرض 
(يوليموس) فإن جميع أحزاثه حتاج إلى الغذاءء وني معدته آفة تمنعه من الإحساس 
بشهوة الطعام» وتوحب كراهية له وذلك لا يدل على أن الطعام ليس لذيذا في 
نفسه بالإضافة إلى الطبع الأصلي»› وقد يكون عدم إدراك اللذة لضعف القوة 
المدركة. فالبصر الضعيف قد يتأذى بإزاء ضوء وإن كان ذلك موافقاً ولذيناً 
بالإضافة إلى الطبع السليم» فإذن بهذا يندفع سوال من يقول لو كانت العقليات أل 
لکانت لذتنا بالعلوم» وألمنا بفقدها يزيد على لذاتنا بالحسيات وألمنا بفقدهاء فيققال 
سبب ذلك خرو ج النفس عن مقتضى الطبع بالعادات الرديئةء والآفات العارضة 
ووقوع الإلف مع امحسوسات واشتغال النفس عقتضى الشهوات» فإن ذلك نازل في 
القلب والنفس منزلة امرض والخدر في العضوء وقد يصيب العضو الخدر نار تحرقه 

۲۸ 
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وهو لا بحس بهاء فإذا زال الخدر أحسَ والنائم قد يعانقه معشوقه» وكذا المريض 
المغشى عليه فإذا أفاق أحس» وعوارض البدن أوجحبت مثل هذا الخدر فذا ارق 
النفس البدن بالموت» أدرك ما هو حاصل للنفس من ألم الجهل إن كان جاهلا ردي 
الخلق» ولذة العلم إن كان عالما ذكي الطبع. فنرجع إلى المقصود ونقول إن الأول 
مدرك لذاته على ما هو عليه من الجمال» والبهاء الذي هو مبدأ كل جمال وبهاء 
ومنبع كل خير ونظام» فإن نظرنا إلى المدرك فهو أجل الأشياء وأعلاهاء وان نظرنا 
إل الإدراك فهو أشرفها وأنعغهاء وإن نظرنا إلى المدرك فهو كذلك فهر إذا أقوى 
مدرك لأحل مدرك بأتم إدراك لا هو عليه من العظمة والحلال» فلينظر الإنسان إلى 
سروره بنفسه» إذا استشعر كماله في الاستعلاء بالعلم على الكل» والاستيلاء بالغلبة 
والملك على جميع الأرض» إذا انضاف إليه صحة البدن وجمال الصورة وانقياد كافة 
الخلق» فإن ذلك لو تصور اجتماعه لشخحص لكان قي غاية اللذة» مع أن كل ذلك 
مستعار من الغير ومعرض للزوال» ولا يرحع إلا إلى معرفة بعض المعلومات 
والاستيلاء على جرزء من الكائنات وهو الأرض الي لانسبة لوحودها إلى أجحسام 
العا )» فضلاً عن الحواهر العقاية والنفسية» فقياس لذة الأول إلى لذاتنا كقياس كمال 
إلى كمالناء إذا فرضت لنا مثل هذه الحالة وقد قال (أرسطاطاليس) لو لم يكن له من 
اللذة بإدراك جال ذاتهء إلا مالنا من اللذة بإدراكه مهما التفتنا إلى جماله» وقطعنا 
نظرنا عما دونه واستشعرنا عظمته وجماله وجلاله» وحصول الكل على أحسن 
النظام منه» وانقيادها له على سبيل التسخير ودوام ذلك أزلاً وأبداً من غير إمكان 
تغير» لكانت تلك اللذة لا يقاس بها لذة كيف» وإدراكه لذاته لا يناسب إدراكنا لهء 
فإنا لا ندرك من ذاته وصفاته إلا أمور جحملة يسيرة. وأما ا ملائكة فإنها تعرف أيضاً 
أنفسها بالأول» وهم على الدوام مطالعة ذلك الجمال على ما سياتي بيانه» فلذتهم 
أيضاً دائمة ولكنها دون لذة الأول بل لذتهم بإدراك الأول فوق لذتهم بإدراك 
أنفسهم» بل كانت لذتهم با شخ ی یت زاوا اتی عدا له هری 
۱۲۹ 
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ومقالة الذي يعشق ملكا من آللرك فاقيل عة وقبله دمع كان جه وامهاجة 
وتفاحره بمشاهدة جمال الملك و كونه عبدا مقبولاً عنده أكثر من تبجحه بجسمه 
وقوته وأبيه ونسبه» و كما أن سرورنا أكمل من سرور البهائ» لما بيننا وبينها من 
التفاوت في الكمال بالقدرة والعقل واعتدال الخلقة» فسرور الملائكة أُيضاً أكثر من 
سرورناء وإن م يكن هم شهوة البططن والفرج» وذلك لقربهم من رب العالمين 
وأمنهم من زوال ماهم فيه أبد الدهرء والإنسان له سبيل إلى أن يكتسب سعادة 
أبدية» بأن خر ج القوة العقلية من القوة إلى الفعل» بأن ينتقش فيها الوجود كله على 
ترتيبه» فيدرك الأول والملائكة وما بعدها من الموحودات ورعا جح بأدنى لذة من 
الاطلاع عليها في هذه الحياة مع اشتغاله بالبدن»ء فإذا فارق البدن بالموت وارتفع 
المانع» تكاملت اللذة وانكشف الغطاء ودامت السعادة أبد الآبدين» ويلتحق باللا 
الأعلىء ويكون رفيق الملائكة في القرب من الأول الحق قربا بالصفةء لا باللكان 
فهذا معنى السعادة فقط . ۰ 


1۳۰ 


لحجة الإسلام الغزالي 
(خاتمة القول في الصفات) 

قد ظهر لك من هذه الجحملة أنك لا تعرف الغائب إلا بالشاهد ومعناه أن 
كل ما سألت عن كيفيته» فلا سبيل إلى تفهيمك إلا أن يضرب لك مثال من 
مشاهداتك الظاهرة باحس أو الباطنة قي نفسك بالعقل» فإذا قلت كيف يكو 
الأول ع بنفسه؟ فجوابك الشاي أن يقال كما تعلم أنت نفسك فتفهم الجواب. 
وإذا قلت كيف يعلم الأول غرره؟ فيقال كما تعلم أنت غيرك تفهم فإذا قلت 
فكيف يعلم بعلم واحد بسيط سائر المعلومات؟ فيقال كما تعرف جحواب مسألة 
دفعة واحدة من غير تفصيل» ثم تشتغل بالتفصيل» فإذا قلت فكيف يكون علمه 
بالشيء مبدأً و جود ذلك الشيء؟ فيقال كما يكون توهمك السقوط على الحذع» 
عند المشي عليه مبدأ السقوط فإذا قلت فكيف يعلم الممكنات كلها؟ فيقال يعلمها 
بالعلم بأسبابها كما تعلم حرارة اهواء في الصيف القابل لمعرفقك تحقيقا بأسباب 
الحرارةء فإذا قلت کیف یکون ابتهاجه بکماله وبهائه؟ فیقال كما يكون ابتهاجحك 
به إذا كان لك كمال تتميز به عن الخلقء واستشعرت ذلك الكمال» والمقصود أنك 
لا تقدر على أن تفهم شيناً من الله إلا بامقايسة إلى شيء في نفسك» نعم تدرك من 
نفسك أشياء تتفاوت في الكمال والنقصان» فتعلم مع هذا أن ما فهمته في حق 
الأرل اشرت وأعلى ما فهمتة ق حى انفسكه فيكون ذلك لمانا باتيب ملا وإلا 
فتلك الزيادة الي توهمتها لا تعرف حقيقتهاء لأن مشل تلك الزيادة لا يوحد قي 
حقك. فإذا إن كان في الأول أمر ليس له نظير فيك فلا سبيل لك إلى فهمه البحةء 
وذلك هو ذاته فإنه وجود بلا ماهية زائدة على الوحودء وهو منبع كل وحودء فإذا 
قلت كيف يكون وجود بلا ماهية؟ فلا بمكننا أن نضرب لك مثلاً من نفسك ولا 
بحكنك إذا فهم حقيقة الوحود بلا ماهية» وحقيقة ذات الأول وخاصيته هو أنه 
وجود بلا ماهية زائدة على الوجحودء وإن إنيته وماهيته واحد وهذا لانظير له فيما 
سواه» فان ما سواه جوهر أو عرض وهو ليس بجوهر ولا عرض» وهذا أيضاً لا 

۱۳۱ 
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تحققه املائكة فإنهم أيضاً جواهر وجودها غير ماهيتهاء وإنغا الوجود بلا ماهية ليس 
إلا الله تعالىء فإذاً لا يعرف الله إلا الل فإن قلت فعلمنا أنه موجحود بلا ماهية 
زائدة وأن حقيقته الوجحود المحض» هو علم عاذا إن یکن علماً به» قلنا هو علم بأنه 
موجود وهذا أمر عام» وقولك إنه ليس غير الماهية بيان أنه ليس مثلك» فهو علم 
بنفي الممائلة لا بالحقيقة المنزهة عن المماثلة» كعلمك بأن زيدا ليس بصائغ ولا نجار 
فإنه ليس علماً بصنعته» بل هو علم بنفي شيء عنه» وعلمك بارادته وقدرته 
وحکمته يرحع کله إلى علمه بنفسه وبغيره» وعلمك بأنه عام بنفسه» كأنه علم 
بلازم يحمل من لوازم ذاته لا بحقيقة ذاته» فإن حقيقة ذاته هو الوجود المحض بلا 
ماهية زائدة. فإن قلت فكيف السبيل إلى معرفة الله تعالى؟ فيقال إن تعرف بالبرهان 
أن معرفته حال» وأنه لا يعرفه غيره» وأن الذي يتصور أن يعلسم منه أفعاله وصفاته 
ووحوده المرسل ونفي المشل عنه» وإن تفهم وحود بلا ماهية لمن ليس ي نفسه 
وحودا بلا ماهية حتى يقيسه به محال» ووحود بلا ماهية زائدة ليس إلا له فلا يعرفه 
سواه = وهذا قال سيد الإنس والحن (أنت كما أثنيت على نفسك لا أحصى ثناء 
عليك)“ ولذلك قال الصديق الأكبر (العجز عن درك الإدراك إدراك) نعم الناس 
کلهم عاجزون عن إدراکه ولكن الذي يعلم بالبرهان امحقق استحالة إدراكه» فهر 
عارف مدرك أي مدرك لغاية ما يتصور للبشر أن ید رکه» ومن عجز ولم يدر أن 
العجز ضروري بالبرهان الذي ذكرناء فهو حاهل به وهو كافة الخلق إلا الأولياء 
والأنبياء والعلماء الراسخون قي العلم. 


(۱) قطعة من حدیث رواه مسلم رقم )۸٩(‏ وأبو دارد )۱٤۲۷(‏ والترمذي )۳٠١۹٣۱(‏ والنسالي (۲۹۸/۳) وابن ماحه 
(۱۱۷۹) وأحمد في ررالمسند)) ر١/٩۹‏ ر۱۱۸ و۰١(‏ وإسناده صحیح. 
(۲) وتمام البيت: العحر عن درك الإذراك إدراك والبحث عن سر ذات السر إشراك 


1۳۲ 
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(المقالة الرابعة) 

إذ فرغنا من ذكر صفات الأول» فلابد من ذ كر أفعاله» أعي أقسام جميع 
الموحودات» فإن كل ما سواه هو فعله» حتى إذا عرفنا أقسام الموجودات» ذكرنا ي 
المقالة الخامسة كيفية صدورها منه» و كيفية ترتب سلسلة الأسباب والمسببات منه» 
مع كثرتها ثم رحوعها بالآخرة إلى سبب واحد» هو سبب الأسباب. والكلام في 
هذه المقالة حصره قي مقدمة وثلاثة أركان. 

(الأول) القول في الأحسام الي هي في مقعر فلك القمر» وكيفية دلالتها 
على وجود السماوات وحركاتها. ۰ 

(والتاني) في السماوات وسبب حر كاتها. 

(والثالث) القول ني النفوس والعقول الي يعبر عنها بالملائكة الروحانية 
السماوية والكرُوبتين. 

أما المقدمة ففيها تقسيمات ثلاث: 

(الأول) أن الجواهر الموجودة باعتبار التأثر والتأئير» تنقسم في العقل بحسب 
الإمكان إلى ثلاثة أقسام مؤثر لا يتأثر ويعبر عنه اصطلاحاً بالعقول ابجردة» وهي 
جواهر ليست منقسمة ولا مركبة» ومتأثر لا يؤثر وهي الأحسام المتحيزة المنقسمة 
وموثر متأثر يتأثر من العقول ويؤثر في الأجسام» وتسمى النفوس وهي أيضاً لا 
تحيز» وليست بجسم. وأشرف الأقسام العقول الي لا تتغير» ولا تحتاج إلى امستعارة 
أثر وكمال من غيرهاء فكماها حاضر معها وليس فيها شيء بالقوة» وأحسها 
الأحسام المستحيلة المتغيرة» وأوسطها النفوس الي هي واسطة بين العقول والأجحسام» 
والنفوس تتلقى من العقول أثرا وتفيض على الأجسام أثرأ وهذه أقسام يقضي العقل 


(1) الكروبيين: لبون إلى الله من الملالكةء منهم حبريل» وميكائيل» وإسرافيل. (المعحم الوسيط) ولي اط 
الكروبيون - مخفمة الراء: سادة الملالكة. 


۲۴۳ 
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سسس 
بامکانها. أا وجحودها فیحتا ج ِل برهان. نعم الأحسام معلومة الوحود بالحس» 


وأما النغوس فيدل عليها حر كات الأحسام» وأما العقول فيدل عليها التفوس 
سيأتي. 

(تقسيم ثاني) الموحودات باعتبار النقصان والكمالء تنقسم إلى ما هو بحيث 
e E RS‏ 
ا ری داراو وای ما لا تحضر معه کل ممکن له» بل لابد من أن يحصل له ما 
لیس حاصلاء وهذا یسمی ناقصاً قبل حصول التمام لى : نم الناقص ينقسم إلى ما لا 

تاج إلى أمر حارج من ذاته» حتى يحصل له ما ينبغي أن يبحصل» وهذا يسمى 

مكتفياء وإلى ما يحتاج إليه ويسمى الناقص المطلق. وأما التام فإن كان قد حصل له 
ما ينبغي» و كان بحيث يحصل لغيره منه أيضاً يسمى فوق التمام» لأنه في نفسه تا» 
وکأنه فضل منه لغيره. 

(تقسيم ثالث للأجسام خاصة) قد سبق أن الأحسام أحسس أقسام 
الموحودات» وهو منقسم إلى بسيط وإلى مركب أعيْٰ E‏ في العقل بالإمكانء 
وإن كان في الوحود أيضا هو كذلك. 

رنعيٰ بالبسيط الذي له طبيعة واحدة» كاهواء ولماء» وبال ركب الذي يمع 
طبيعتون كالطين الركب من الماء والتراب» وقد يحصل بالتركيب فائدة ليس في 
البسائط كفائدة الحبرء» فإنها لا توجد في العفص والىزاج»ء ولكن البسيط هو أصل 
المر كب» وهو متقدم عليه في الوجود لا محالمة بالرتبة وبالزمان» والبسيط بالقسمة 
العقلية أيضاً ينقسم إل ما يتأتى منه التزكيب» وإلى ما لا يعأقى ونعي مما يقل 
الزكيب» هو الذي يحصل من تركيبه فائدة ليست في بسائطه» والذي لا يز کب هر 
الذي وجحد کماله فی بساطته» فلا يتصور زیادة عليه ف تر کیبه» فإذا هدت هذه 
المقدمات فلنرجع إلى الركن الأول وهو القول فيما يدل عليه الأجسام السفلية 
فنقول: وجود الأجحسام تحت مقعر فلك القمر معلوم بالمشاهدة» وهي قابلة لل كيب 

1۳4 
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فإن الطين مثلاً مركب من الماء والتراب» فنقول هذا الت ركيب المشاهد يدل على 


وجود الح ر كة المستقيمة» وتدل الحر كة من حيث مسافتها على بوت جهتين 
حدودتين ختلفتين بالطبع» ويدل احتلاف الجهتين على وجود جسم حيط بها وهو 
الا ول ار اة من ك در نها على أن ها سا ولوا سيا اقش 
الا اد كن ولك إلا عر كه السماء خر كة خورية ودل ار كة ايضاق 
الجسم على ميل فيه طبيعي» وعلى طبع حرك وعلى زمان فيه الح ركة. فلنذكر وحه 
هذه الدلالات واللوازم: 

(فاللازم الأول" من الر كيب الحر كة المستقيمة» ووحهه أن الماء له حيز 
والتراب له حيز» و كل واحد طبيعي» إذ لابد لکل حسم من مکان طبيعي كما 
سيأتي في الطبيعيات» فلا يحصل التر كيب إلا بحر كة أحدهما إلى حيز الآحرء إذ لو 
لازم كل واحد حيزه لبقا متجاوزين غير مر كبين» فهذا ظاهر فإذاً العقلي يقضي 
قبل النظر في الوجود إلى أنه إن كان في الوجود ت ركيب من بسيطين» فلا يمكن إلا 
بحر كة مستقيمة» وإن كانت حركة فلا يكن إلا عن حهةء وإلى حهة فيحتاج إلى 
جهتون» وهذا ظاهر فلا بد أن يكون محدودتين ومختلفتين بالطبع» أما احتلافهما 
بالطبع والنوع فإغا يلزم من حيث إن الح ركة إما أن تكون طبيعية» أو قسرية كما 
سيأتي» فالطبيعة كح ركة الحجر إلى أسفل» وهي توحب أن يكون الحيز الذي يتر كه 
الفا للدي يطلبةه إذ لو تايها لاال أن تيرب ن احتها ربط الاج 
وذا لا يتحرك الحجر طبعاً على وجه الأرض» إذ بسيط الأرض متشابه في حقه» 
فبالضرورة ينبغي أن تكون الحهة المهروب عنها سخالفة للجهة المطلوبة المقصودة› وإن 
كانت قسرية كح ر كة الحجر إلى فوق» فمعنى القسرية أن يكون على حلاف الطبي 
فينبغي أن يكون فيه ميل طبيعي إلى حهة دون جهة» حتى يتصور القسر و كل قسر 


)١(‏ قوله (فاللازم الأول) كان هذا اللازم .مثابة الدعوى الأولى الي سيبيي عليها الدعوى الثانية رالثالثة الج. 
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فهو مرتب على الطبع» وقد بان أن الميل الطبيعي إلى جحهة دون جهة» يوحب 
بالضرورة احتلاف الهتين. وأما كونهما محدودتين» فمعناه أن حهة السفل مغلا 
ينبغي أن یکون ها مردا ذا انتهی إلیه انقطع» فیکون منقطعه حده ونهایته» وکذا 
حهة العلو وذلك لأدلة ثلاثة: 

(أحدها) أن الحهة إنما تكون في بعد لا حالة يشار إليه باليد إشارة حسيةء إذ 
الأمر العقلي الذي لا إشارة إلبه لا يتصور أن يكون فيه حر كة الحسس» وقد ذكرنا 
أن بعدا بلا نهاية محال» فرض وفي الخلاء أو في الملاء. 

(التاني) أن المفهوم من الجهة يقتضسي أن يكون إلى حد معين» فإذا قلت 
ينبغي أن يشير إلى جهسة الشجر أو الحبل أو الشرق أو الغرب» فينبغي أن يكون 
الشجر الذي الحهة حهته مشارا إليه» و كل ما لا ينتهي إليه سلوك فلا إشارة إليه 
وما لا إشارة إليه فلا حهة له. نعم يكون الجر مرن واج ية ا فة 
فرض البعد بينك وبين الشجر غير متنا لم يتصور الإشارة إليه» وكذلك إذا قلت 
جهة السفل اقتضى أن يكون للسفل مرداً واحداً معيناًء ينتهي إليه أسفل السافلن» 
وأن يكون للعلو كذلك» وإلا فلو تمادت إلى غير نهاية م بعكن إليها إشارة ألبتة. 

(الغالث) هو أنك تعقل أن تكرن الأشياء الواقعة لي حهة السفل بعضها 
أسفل من بعض» فإن م يكن للسفل مرد معين وحد مشار إليه» حتى يكون أقرب 
إليه أسفل» والأبعد منه أعلى» فلا معنى لكون البعض أسفل بل ينبغي أن يكون تلك 
الحهة متشابهة» فلا يكون فيها أسفل وأعلىء فما م يكن سفل لا يكون أسفل» فإ 
لابد من جهتون مختلفتين حدودتين لكل حركة مستقيمةء والحهة بعد ولا بعد إلا في 
حسم كما سيأتي في استحالة الخلاء فلابد من حسم محدود يحدد الجهات حتى 
يتصور الجر كة. 

(الدعوى الثانية اللازمة مسن الأول) أن الجسم احدد للحهات لابد وأن 
يكون معيطا با بحسم المستقيم الح ركة إحاطة السماء ما فيهاء فإنه لا يتصور احتلاف 
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الجهتين بالنوع والطبع إلا بحسم حيط ليكون المر كز غاية البعد والحيط غاية القرب 


ويكون بين القرب والبعد غاية الاحتلاف بالنوع والطبع. وبرهانه أن احتلاف الجهة 
لا يخلو إما أن يكون في حلاء أو في ملاء وباطل أن يكون في الخلاء لاستحالة 
الخلای ولان الخلاء إن فرض فهو متشابه فلا یکون بعضه مالفا للبعض» حتی یتعین 
لجسم منه حهة دون حهةء وإذا كان في ملاء أعيْ في حسم» فلا يخلو إما أن يكون 
احتلاف الجهة داحل الجسم أو حارحه» فإذا كان داحل الجسم فليس في داحل 
الجسم احتلاف إلا بالم ركز والحيط فإن الجسم إذا كان بحوفا كان الحيط غاية 
القرب منه والمر كز غاية البعد فإن فرض من الحيط إلى الحيط اخحتلاف جهةء بحيث لا 
بحر على المركز» وهو الخط الذي يقطع الدائرة بقسمين متفاوتين» حتى يقال إحدى 
النقطتين مخالفة للأحرى فهو محالء إذ ليس بينهما إلا احتلاف العدد» وإلا فهما 
بالطبع متشابهان» إذ لكل واحد منهما قرب من الحيط المتشابه» وإذا فرض قطر مار 
على المر كر استحال تقدير احتلاف الجحهتين عند نقطي القطرء فإن كل واحد قريب 
من الحيط المتشابه» فلا يكون فيه احتلاف إلا بال ركزء وامحيط إذلو جاوز الم ركز 
وقع من البعد في القرب» فيكون المر كز حد البعد وامحيط حد القرب» وإن فرض 
احتلاف الحهة حارج الجسم فهو تحال لأنه لا يخلو إما أن يفرض جسم واحدي 
كالمر كز ويفرض الحهات حواليه» أو حسمان فإن كان واحدا تعين القرب منه» ولم 
يتحدد جهة البعد فن الأحياز حواليه متشابهة» لا بخالف بعضها بعضاً إلا بالعدى 
والبعد منه ليس له حد محدود» وقد بينا أن الجهة لابد ها من الحد» وإنغا لم يتعين 
البعد لأن المر كز يتصور أن يقع عليه دوائر متفاوتة قي البعد إلى غير نهاية» فالمر كز لا 
يعين الحيط والحيط يعين مركز واحدا بالضرورة» وإن فرض جسمان وقيل قرب 
أحدهما عخالف للآخحر فهو محالء لأن السؤال في احتصاص كل واحد من الحسمين 
بالموضع الذي احتص به قائم» لأنه ما لم يوجد الحهة أولاً لا يوحد مثل هلا الجسي 
على أنه لا يختلف بالطبع القرب من أحدهما مع القرب من الآحر إن تشابه 
1۷ 


مقاصد الفلاسفة 


الحسمان» وإن احتلفا فاخحتلافهما لا يوحب تعن الجهتين وتحددهما بهماء بل 
السؤال ييقى لي احتصاص كل جسم في الحيز الذي اختص به» أنه لِم احتص به ولم 
يتميز حيز عن آخر بالقرب من شيء آخر» والبعد منه والخلاء متشابه» ولأنه إن 
فرض ذلك ثم قدر تبديل الحيزين على احسمين حتى نقل كل واحد إلى مكان 
صاحبه» م يقتض ذلك زوال احتلاف الحسمين» وقد تبدل الجهتان» ولو قدر عدم 
أحدهما بقي ما توهم من احتلاف الجهتين» مهما قدر بقاء البعد مع أحد الجهتين» 
وبطل الحسم» ولو قدر ت ركيب الجسمين لبطل اخحتلاف الجسمين» وبقي اخحتلاف 
الجهتين» فظهر أن اخحتلاف الحسمين لا يكون علة احتلاف الجهتين» وأن ذلك لا 
يتصور إلا بحسم يط يحدد الجهتين بامحيط والمركزء وذلك امحيط يستحيل أن يقبل 
حركة مستقيمة» لأنه لا يحتاج إلى احتلاف جهتين وإلى حسم آخر بيط به فيحدد 
له الجهات. والذي يحدد الجحهة يستغي عن الجهةء فلا يكون فيه حر كة مستقيمة 
ويلزم عليه أنه لا يقبل الانخراق إذ معنى الانخراق ذهاب الأحزاء طولاً وعرضا على 
الاستقامة» فمن ضرورته حر كة مستقيمة ومن ضرورة الحر كة المستقيمة احتلاف 
الجهتين» ومن ضرورته حيط آحر يحدد الجهتين كما سبق. 

(الدعوى الثالثة) أنه يلرم من الح ر كة الرمان لا حالة» فإن كل حركة فى 
زمان» والزمان هو مقدار الح ركةء فإن نم يكن حر كة لم يكن زمان في الوجحودء وإن 
م تحس النفس بالحركة لم تحس بالزمان كما كان في حق أصحاب الكهف» وكل 
نائم ثي ضحوة وتنبه في ضحوة اليوم الثاني» فلا يجس بانقضاء زمان إلا أن يمحس في 
نفسه بتغير علم بالعادة أن ذلك لا يكون إلا في زمان» والمتنبه إذا أحس بظلمة أو 
ضوء أو زوال خحلل فيه» يعرف زمان النوم مهما علم بالعادة من هذه الأمور مقادير 
الزمانء ولابد من إشارة إلى تحقيق الزمان وإن كان ذلك بالطبيعيات أليقء ولكن 
نقول لاشك إن بين ابتداء كل حر كة وانقطاعها إمكان تقدير حر كة أحرى» تقطع 
مسافة معينة بسرعة معينة أو بطو معين» حتى إنه يقطع .مثل تلك الح ركة مل تلك 
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امسافة» ولا بعكن أكثر منه ولا أقل» وبعكن أن يقطع بحر كة أسرع» تبتدئ معها 
مسافة أكثر وإن كانت أبطأء فمسافة أقل وإن ابتدأت معها وساوتها في السرعة م 
تتخحلف عنها قي أثْناء المسافة» و كان بين ابتداء هذه الح ركة إلى النصف وبين 
انقطاعها إمكان هو نصف الإمكان الذي بين نهايي الحركة التاسة» و كذلك بعكن 
أن يفرض هذا الإمكان ربع و سدس» وهذه التحديدات لا ترد إلا على مقدارء فقد 
حصل ههنا مقدار» وحد المقدار هو غير حد الح ركة فليس المقدار هو الجر كة» أعي 
ذاتها بل هو في الحر كة وصفة اء فلكل حر كة مقدار من وجهين: 

(أحدهما) من حيث المسافة كما يقال مشى فرسخا. 

(والثاني) من حيث الإمكان الذي ذكرناه ويسمى زاء کا يقال مشى 
ساعة» فهذا الإمكان المقدر هو الزمان وهو مقسدار الجر كة» من حيث انقسامه في 
امتداده إلى متقدم وإلى متأحر» إذ يستحيل أن يكون مقدار الجسم المتحرك وقد 
يتساو ى قي الزمان حر كة الفيل والبقة» ويستحيل أن يكون مقدار المسافة واخ إذ 
قد يتساوى ني الزمان ما يقطع فرسخا وما يقطع فرسخين» ويستحيل أن يرد ذلك 
ال السرعة والبطؤء إذ الحر كتان المتفقتان قي السرعة قد يختلفان في هذا الإمكان» 
فإن الحر كة من الطلوع إلى الغروب يساوي الحركة من الشروق إلى الزوال» أعيي 
أنها تساوي نصف نفسها في السرعةء ولا تساويها في الزمان» فإِذاً ليس ذلك إلا 
مقدار الح ركة في امتدادهاء إذ تكون حر كة أكثر امتداداً من حركة» فكثرة الامعحداد 
كثرة الزمان وقلته قلته» وأصل الامتداد أصل المدة والزمان» إذ الزمان عبارة عن مدة 
ا لحر كة أي عن امتداد ا لحر كة» ولا يعكن أن يكون الزمان إلا دة الح ركة المكانية 
لأنه عبارة عن أمر ينقسم إلى متقدم ومقأخرء لا يبقى المتقدم مع المحأحر بجال» 
فارتبط بالضرورة ما هو على الانقضاء والتصرم» حتى لا يجتمع منه حزآن» ولا 
يتصرم بذاته إلا الجر كة» فما يقارن المتقدم منها يقال إنه متقدم» وما يقارن المتأخحر 
أنه متأحرء وإذا ظهر أنه مقدار الح ركة ومست الحاحة إلى أن يكون للح ر كات 
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معيار بقدرهاء والمعيار ينبغي أن یکون معروفا معلوما حتی یقدر به غير کالذراع 
الذي يذرع به الثياب» كذلك حر كة الفلك الدورية هي أسرع الحر كات وأظهرها 
للخحلق» فإن الشمس أظهر امحسوسات بل بها يجس سائر الحسوسات» فاتخذ ذلك 
معيارا يقدر به الحر كات وحركة الفلك ها مقدار في تفسهاء وهي تقدر غير 
کالذراع له مقدار فی ذاته ویقدر غیره فالزمان عبارة عن مقدار حر كة الفلك من 
حيث انقسامه إلى متأحر ومتقدم» لا يبقى التقدم منه مع المتأخر. 

(الدعوى الرابعة) انه يلزم من حر كة هذه الأحسام القابلة لل كيب أن 
يكون فيها ميل إلى جهة لا حالةء وأن يكون فيها طبع موحب للميل فالحر كة 
والميل والطبع ثلاثة أمور متباينةء فإذا ملأت زقا من اهمواء وتر كته تحت الماءء صعد 
إلى حيز الوا وني حالة الصعود فيه الحر كة والميل والطبع فإن أمسكته قهرا تحت 
الما فلا حر كة وأنت تحس يله وتحامله على يدك واعتماده عليك قي طلب جهته» 
فهو اراد باليل فإن كان فوق الماء فلا حركة ولا ميلء ولكن فيه الطبع الذي 
يوحب فيه اميل إلى حيزه مهما فارق حيزه» والمقصود أن نبين أن كل جسم مركب 
فهو قابل للحر كةء و كل قابل للحركة فلابد وأن يكون فيه ميل لا حالة» وبرهانه في 
هذه المر کبات ظاهن لأنها لا تكب إلا بحر كةء فإن كانت الحهة الي إليها الجر كة 
للمتحرك فيه ميل إليها بالطبع» فلو حلي وطبعه لتحرك, قإن كان لا يتحرك إلبها لو 
حاي وطبعه» فإذا لا ميل فيه وإن لم يكن فيه ميل إليها فهو مائل إلى الحيّز الذي هو 
فيه» فان فرض على البعد حسم في حيز لا ميل له إلى ذلك الحيز ولا إلى غير فهر 
ځا إذ يلرم عليه آن تکون حر کته ني غير زمان وهو حال» فامفضي ليه حال. فإن 
تعل: لا نسلم آن الر که في غير زمان يلزم منه» فنقول لاشك في أن ابسم إذا کان 
له ميل إلى أسفل مثلاء وحركناه إل فوق كان ذلك اليل مقاوماً ليل التحريك 
القهري» ويوحب ذلك بطأ في الحركة» حتى إنه كلما كان اليل أكثر كانت 
المقاومة أشد والح ركة أبطأ» وكلما كان اميل أقل كانت الح ركة أسرع فتفاوت 
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ي ارغ الط غل م فار ت اقول إن فرصا بها ل ميان 


فيه وح ر كناه عشرة أذرع مثلاًء فلاشك أنه لي زمان فلئسمه ساعة» فلو فرضنا 
حسما فيه میل وح رکناه کانت حر كته أبطأ لا عالة» فلنقدر أنه قي عشر ساعات 
مثلاء فنقول يمكن أن يقدر حسم فيه عشر ذلك الميل» فيلزم أن يتحرك في ساعة لأن 
نسبة. زمان الحر كة إلى زمان ال حر كة هو نسبة الميل إلى الميل» فتكون حر كة الجسم 
الذي فه عضر ذلك الل اويا لر كه اسم التي امل تفه وختا شال بل 
كما يستحيل أن يتفاوتا في مقدار الميل ويتساويا في زمان الح ركة» كذلك يستحيل 
أن يتفاوتا في أصل وجود الميل وعدمه» ويتساويا قي مقدار الح ركة» فهذا برهان 
قاطع على أنه لابد في كل حسم من ميل طبيعي» إما إلى الحهة الي يتحرك إليها أو 
إلى خلافها كيفما كان فإن قيل فبم ينكر على من ينازع في المقدمة الثانية» وهر 
اسمتحالة حر كة من غير زمان. فيقال الجر كة لو فرضت في غير زمان» لكان لا يخلر 
إما أن تكون في بعد أو ل تكن في بعد فإن لم تكن لي بعد لم تكن حركة» فإن 
كان بعد ومسافة فقد ذكرنا أن الأبعاد كلها منقسمة» وأنه لا يتصور حوهر فرد 
ولا يتصور بعد فرد ولا مسافة لا تنقسم» فلا يتصور زمان لا ينقسم لأن الزمان 
مقدار الح ركة» وضرورة كل حركة أن تنقسم بانقسام مسافة الحر كة» فيكون الجحزء 
الذي في أول المسافة قبل الحزء الذي فيما بعده» فهذا معنى كون الح ركة في زمان. 
وبا حملة كيف تكون ح ركة الشيء في عشرة أذرع» من غير أن يتقدم حر كته في 
الشطر الأول على حر كته في الشطر الثاني؟ وإذا حصل التقدم والتأحر فقد حصل 
الزمان» وأما فرض حر كة في بعد لا ينقسم فهو محال» لأنه ثبت أن كل بعد منقسم 
فالبعد وال حسم والح ر كة والزمان هذه الأربعة بالضرورة منقسمة» لا يتصور فيها حزء 
فرد کما سبق. 

(الدعوى الخامسة) أن هذه المركبات لا تتحرك بالطبع إلا حركة مستقيمة» 
لأن كل حسم فلا بد له من مكان طبيعى» لأن حيزه الذي فرض له إن ترك فيه 
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وطبعه استقر فيه» فهو له طبيعي وميله إليه إن تنحى عنه إلى موضع آخر» فالموضع 
الطلوب له طبيعيء ويكون ميله الطبيعي إلى موضعه الطبيعيء فيعسرض عند المفارقة 
ا لحر كة إليه والسكون فيه عند وصوله إليه وإذا كان ميله إليه فلا يتحرك إليه إلا 
بأقرب الطرق» فإنه إن انحرف عن أقرب الطرق إليه كان مائلاً عنه لا إليه. وأقرب 
الطرق بين النقطتين هو الخط المستقيم فتكون الحر كة عليه بالضرورةء وإذا ثبت أن 
لا حهة إلا الوسط وامحيط, فتنقسم الحر كة الطبيعية هذه الأجحسام الى يحويها الحيط 
إلى حر كتين مستقيمتين (إحداهما) من امحيط إلى الوسط (والأخرى) من الوسط 
إلى احيط. 

(الدعوى السادسة) أن الح ر كة من حيث حدولها أعيٰ حر كة هذه 
المر كبات تدل على أن ها سبباء ولسببها سبباً إلى غير نهاية» ولا يعكن ذلك إلا 
با لحر كة السماوية الدورية» فكل حركة حادثة تدل على حركة دائمة لا نهاية ها 
إن لم يفرض ذلك لم يتصور حدوث حادث» وإذ الحوادث كائنة فلا بد من حركة 
دائمة لا نهاية هاء وبرهانه أن حدوث الحادث بغير سيب محال» وسببه لو كان 
موحودا من قبل» و كان لا يحدث فإغا كان لا بحدث لافتقار السبب إل مزيد حالة 
وشريطة يستعد بها للإيجاد فإذا لا بحدث السبب ما م تحدث تلك الحالة لسبب» 
والسؤال في تلك الحالة لازم» وأنها لم حدثت الآن ولم تحدث قبلها؟ فيفتقر إلى 
السبب» وكذلك يتسلسل فيفتقر الحادثات بالضرورة إلى أسباب لا نهاية فهاء ولا 
يخلو تلك العلل والأسباب إما أن تكون على التساوق موجودة معأ وإماعلى 
التعاقب» ووحود علل بلا نهاية معا محال» وقد أبطلناه فلا يبقى إلا التلاحق» وذلك 
لا يكون إلا بحر كة دائمة كل جزء منها كأنه حادث» وجملتها مطردة لا حدوث ها 
حتی یکون أجزاؤها سببا لما بعدهاء وكذا كل جز لو فرض انقطاع هذه الح ركة 
في حالة لاستحال بعدها حدوث حادث» فإنه إذا م بمحدث في حالة لم يحدث 
بعدهاء فيفتقر إلى حادث وذلك الحادث أيضا يفتقر إلى مثله» فلا يتصور الحدوث 
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ومهما فرضت حر كة دائمة انقطع السؤال» مثاله أن يقال لِم قبلت هذه الخشبة تي 


الأرض النفس النباتي الآن» و م یکن قبله يقبله» و كان مدفونا في الأرض؟ فيقال 
لفرط البرودة في الشتاء وعدم الاعتدال من قبل» فيقال ولم حدث الاعتدال الآن؟ 
فيقال لحدوث حرارة المهواء فيقال و لم حدث الآن حرارة الهواء؟ فيقال لارتفاع 
الشمس وقربه من وسط السماء بدخحوها برج الحمل» فيقال ولم دحل برج الحمل 
الآن؟ فيقال: لأن طبعها الح ر كة وإنغا انفصلت من آخحر الحوت الآن» ولم عكن 
دحول الحمل إلا .عفارقة الحوت وبعد الوصول إليه فيكون مفارقته الحوت سبب 
دخول الحمل» ويكون كونه متح ركا بالطبع مع الوضول إلى الحوت سبب الإنفصال 
منه» ويكون سبب الوصول إلى الحوت الانفصال نما قبله» وهكذا يتمادى إلى غير 
نهاية» فترجحع الحوادث بعد تسلسلل أسبابها الأرضية بالآحرة لا حالة إلى الح ركة 
الاو ل مکی ايكون ذلك نكر خخ ك لاء سا لبدو ت الأشياء 
من و جهين: 

(أحدهما) أن يكون السبب معه كالضوء الذي يكون مع الشمس» تدور معه 
ثم نحدث ني كل جزء من الأرض شيئ فشيئأء فيحدث النهار في كل قطر شيف فشيئاء 
ويحدث بسببه الإبصار وزوال الظلام» ويحدث بسبب الإبصار انتشار الاس في 
أغراضهم بأصناف الح ر كات» ويحدث من تلك الح ر كات حوادث في العام لا تخفى: 

الان أن کر لر ك النورية فبا لوصول الأستعداد ال االأسباب 
ولكن تأر المسببات من حيث لا تنم الشروط» كما أن الشمس توحب حرارة في 
الأرض تستعد بسببها للتأثير قي البذران بذر فيهاء ولكن يتأحر لعدم البذرء والبذر 
يتأخحر لعدم إرادة المتحرك للبذرء وإرادته تبتنى على سبب آخر» فإذا تيسر بث البذر 
عملت الحرارة الآن» وقبل هذا كان لا تؤثر لفقد الححل» و كان تأعر الحادث لمشل 
ذلك فهكذا يتصور حدوث الأشياء. وقد ظهر أن الت ركيب بين الماء والطين مفلا 
دل على الح ركة» والح ركة دلت على اختلاف الجهتين بالضرورة ولم بمكن احتلاف 
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الجهتين إلا بحسم حيط وهو السماء وأنه لابد وأن يكون متح ركا على الدوا» 
حتى يتصور حدوث الحوادث, فإذا هذه الأدلة وافقت المحسوس» وصار بحيث إذا 
تأمله الأعمى الذي لا يشاهد السماء وحركتها وإحاطتهاء إذا نظر بعقله قي أدنى 
حركة يعلم أنه لابد من وحود سماء تدور على الدوام» حتى يتصور الح ركة وإلا 
فخلق الح ر كة دون ذلك حال واحال لا يكون مقدورا عليه فلا یکون له وجود 
ألبتة. والآن فإذ قد بينا حر كة السماء ببرهان الآن» وهو الدلالة عليه بالنتيجة» 
فنذ کر سبب حرکته وأنه لم يتحرك ولنذکر أحکامه. 

(القول في الأجسام السماوية) الدعاوى فيها إنها متح ر كة عن نفس 
بالإرادةء وأن ها تصورا للجزئيات متجدداء وأ هاي الركة غرضا وأته لب 
غرضها الاهتمام بالسفليات» وأن غرضها الشوق والتشبه بجوهر شريف أشرف منها 
لا علاقة بينه وبين الأجسام» يسمى ذلك عقلاً جردا وبلسان الشرع ملكا مقرباً وأن 
العقول كثيرة وأن أحسام السماوات محتلفة الطياع» وأن بعضها ل ا 
. البعض. 

(الدعوى الأولى) أنها متح ر كة بالإرادة» أما إنها متح ركة فمشاهد وقد 
دللنا أيضاً عليه ونزيد فنقول إن هذا ابحسم احيط إذا فرض ساكتاً كان له وضع 
خصوص» حتی یکون نصف معین منه» مثلاً فوقنا الآن ولو قدر هذا تحتنا م يكن 
الا لأن سائر أجزاء الحول بالإضافة إلى سائر أحزائه واحد» فيستحيل أن يتعين 
حزء من الحول لحزء من أجزائه» إذ لو تعين لبعضه جهة الفوق» لكان ذلك الجزء 
مخالفاً لذي تعين له تحت ولكان مركبأًء وال ركب فا يجتمع من حركة البسائط على 
الاستقامة» وقد بان استحالة قبوها للحر كة المستقيمة» والبسيط لا يتميز فيه بعض 
أجزاء الحول عن بعض» فإذا هي قابلة للح ركة» وكل قابل للح ركة فقد ذكرنا أنه 
لابد ون يكون ني طبعه ميل» ولا يجوز أن يكون ذلك ميلا إلى الح ركة المستقيمة 
فإنه لا يقبل ا لحر كة المستقيمةء إذ يحتاج إلى حسم آخر يحدد له الجهات» فيكون ميله 
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إلى تبدل أجزاء الحول عليه وذلك بالدور حول الوسطط فواحب إذا أن يكون في 
طبعه ميل إلى الحركة حول الوسط, إذ ليس بعض الحول أولى ببعض الأحزاء من 
بعض» ويستحيل أن يكون مثل هذه الح ر كة بطبع محض حال عن الإرادة لأن 
ا لحر كة الطبيعية هرب من وضع لطلسب وضع آخحرء فإذا وصل إلى ا 
الطبيعي استقرَ فيه» واستحال أن يعود بالطبع إلى ما فارقه» لأنه إن كان ملائما له 
فم فارقه؟ وإن كان منافياً فم رحع إليه؟ وما من وضع للسماء يفارقه بالحركة إلا 
ويعود إليه» وهو زائل عائد على الدوام» فلا يكون ذلك بالطبع بل بالإرادة 
والاحتيار» ولا تكون الإرادة إلا مع تصور وكل ماله تصور وإرادة» فإنغا نسميه 
نفساً إذ ليس للجسم إرادة وتصور جرد كونه حسما ما بل بطبيعة خاصة وصورة 
خصوصة والعبارة عنها النفس» فإذا حر كة السماء بالإرادة حر كة نفسانية. 
(الدعوى التانية) أنه لا يجوز أن يكون محرك السماء شيعا عقلياً حضاً لا 
يقبل التغير» كما جز أن يكون طبعا عضا والعقلي عبارة عن الجوهر الثابت 
الذي لا يقبل التغير» والنفسي عبارة عما يقبل التغيرء فنقول الثابت على حالة 
ei aS Ta‏ أن يكون سكون الأرض 
مغلا عن علة ثابتةء لأنه دائم على حالة واحدة. أما أوصاع السماء فإنها دائ ف 
التبدل» فيستحيل أن يكون موجبة ما هو ثابت غير متغير» فإن الموحب للح ركة من 
(أ) إلى (ب) لا يوحب الح ركة من (ب) إلى (ج) إن بقي على تلك الحالة لأن هذه 
الحركة غير الأولىء فإن بقيت العلة على حاها فلا يلزم منها غير ما لزم أولاًء فإذا 
لابد وأن يكون اقتضاؤها للحر كة من حد ثاني إلى ثالث بسبب طرأً عليها 
كالشيء الذي يختلف تحریکه لاحتلاف کیفیته» فإنه إذا برد حرك على وحه آخر 
يخالف تحريكه في حالة الحرارة. فإذا لابد من تغير الموحب عند تغرر الموحب» فإن 
كان الموجحب هو الإرادة فلابد من تغير الإرادات وتجددهاء فإذا لابد من جحديد 
الإرادات الحزئية» لأن الإرادة الكلية لا توحب حر كة حزئية» فإرادتك للحج لا 
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توجحب حركة رحلك بالتخطي إلى جهة معينة» ما لم يتجدد لك إرادة حزئية 
للتحطي إلى الموضع الذي تخطيت إليه» نم بحدث لك بتلك الخطوة تصور لما وراء 
تلك الخطوة» وينبعث منه إرادة جزئية للخحطرة الثانيةء وإيما ينبعث من الإرادة الكلية 
الإرادات الحزئية» الي تقتضي دوام الح ر كة إلى الوصول إلى الكعبة» فيكون الحادث 
حركة وتصورا وإرادة» فالحر كة حدثت بالإرادةء والإرادة حدثت بالتصور الجزئي 
مع الإرادة الكلية والتصور الحزئي مع الإرادة الكلية حدثت باحر كةء ويكون مثاله 
من بعشي بسراج في ظلمة» لا يظهر له السراج مثلا إلا مقدار حطوة بين يديه 
فيتصور خحطوة واحدة ومعه السراج» فينبعث له من التصور والإرادة الكلية للح ر كة 
إرادة جزئية لتلك الخطوة بعينهاء فتحصل الخطوة بعينها وهي موحب الإرادة الي 
هي موجحب التصور» ثم تكون تلك الخطوة سبباً لتصور الخطوة الأخرى» فيتصور 
وتحصل الخطوة فيحدث من النطوة تصور آخر» ومن التصور إرادة خحطوة أحرى 
ومن الإرادة الخطوة الأحرى» وهكذا على الدوام» ولا بعكن أن قكون حركة حزئية 
إلا كذلك فهکذا بعکن أن تكون حر كة السماء وكل ما هو متغير بتغير الإرادات 
والتصورات يسمى نفسا لا عقلاً. 

(الدعوى الفالغة) أنها ليست تتحرك اهتماً بالعا م السفليء وأن أمر 
السفلي ليس يهمها بل غرضها أمر أحلٌ وأشرف منهاء وبرهانه أن كل حركة 
إرادية فإغا تكون جحسمانية حسية أو عقلية» والحسية هي الح ر كة بالشهوة والغضب» 
ويستحيل أن تكون حر كة السماء لشهوةء فإن الشهوة عبارة عن طلب ما هو سيب 
لدوام البقاء وما لا بخاف على نفسه النقصان واهلاك يستحيل أن يكون له شهوق 
ويستحيل أن يكون له غضب» فإنه عبارة عن قوة تدفع الناني المضاد الموحب للهلاك 
أو النقصان» فالشهوة طلب اللائم والغضب لدفع المناني» والفللك يستحيل عليه 
هلاك والنقصان» فلا يكن أن يكون غرضه من هذا القبيل» فلابد أن يكون عملي 
وبرهان استحالة هلاك والنقصان عليه أن ذلك لو كان لكان لا يخلو إما أن يكون 
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بزوال عرض منه» وهوالاتصال بالانکسار والانخراق» أو زوال صورته وطبیعته أو 


عدمه من صله بصورته ومادته» وباطل أن یکون له انخراق وانکسار» فان معناه 
زوال الأحزاء طولاً وعرضاً في حهات مستقيمة» فهو معنى التفرق أعيْ أن ذلك من 
ضرورته» وقد بان أنها لاتقبل الحر كة المستقيمة» وباطل أن يعرض بطلان صورته 
عن مادته» لأن المادة لا تخلو إما أن تبقى حالية عن الصورة وهو محال» أو تلبس 
وره خر کون دلق کر نا و فاا وهو ال6 الکرن السا من رور 
قبول الجر كة المستقيمة» فإنه إنما يقبل صورة تخالف الصورة الأولى بالطبع» فيستدعي 
مکانا غير مكانه فيتحرك إل ذلك المكان حر كة مستقيمة» كهيولى الهواء فإنه إذا 
حلع الصورة الهوائية» ولبس صورة المائية لم يتصور ذلك إلابأن يتحرك إلى حيز الماء 
حر كة مستقيمة» وأمّا عدمه من أصله أي عدم مادته فهو حال» لأن كل ما ليس له 
مادة فيستحيل عدمه بعد الوحودء كما يستحيل وجحوده بعد العدم» إذ قد ثبت من 
قبل أن کل حادث فله مادة» إذ إمکان حدوله قبل حدوه وهو وصف ثابت» فلا 
بد له من حل» فلذلك لا يعدم الشيء إلا من مادة» حتى ييقى إمكان وجحوده بعد 
عدمه في مادته» وألا ينعدم انعداما يستحيل بعد وحوده» ومحال أن ينقلب الموحود 
حالاء وإذا بقي مكنا استدعى الإمكان الذي هو وصف إضاقي إلى حوهر يقوم به 
فإذا ثبت بهذا استحالة التغير عليهاء م تكن حر كتها لشهوة ولا غضب» فلا يبقى 
إلا غرض عقلي ويستحيل أن يكون غرضها الاهتمام بهذه الكائنات الفاسدات» 
حتى يكون الغرض من وجودها وحركتها هذه السفليات» لأن ما يراد للشيء فهو 
أحسٌ من ذلك الشيء لا حالةء فيؤدي إلى أن يكون العلويات أحسٌ من السفليات» 
مع أن العلويات أزلية غير قابلة للهلاك» وهذه السفليات ناقصة ومتغيرة وهي بالقوة» 
وجملة الأرض ما فيها جزء يسير من جرم الشمس,» فإنها مشل الأرض مائة ونيف 
وستون مرة» فلا نسبة حرم الشمس إلى فلكهاء فكيف الفلك الأقصى» فكيف يكون 
الغرض من مثل هذا ابمحسم هذه الأمور الخسيسة» و كيف يكون الغرض من تلك 
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ا لحر كة الأزلية الدائمة هذه الأمور الخسيسة»ء و كيف لا يكون هذه خحسيسة بالإضافة 
إليها وأشرف السفليات الحيوان» وأشرفه الإنسان؟ وأكثره ناقص» والكامل منه قط 
لا ينال تام الكمال» فإنه لا ينفلك عن احتلاف الأحوال فيكون أبدا ناقصاًء أي 
يكون فاقد الأمر الذي هو ممكن له» ولو حصل له لكان أكمل له» والأجرام العلوية 
كاملة وهي بالفعل ما فيها شيء بالقوة» إلا ما يرجع إلى أحسٌ أغراضها وهو الوضع 
كما سيأتي» ولا يقصد إلا شرف الأحس لأجحل الأحس في نفسه ألبتة. فإن قيل فإن 
كان ما يراد لغيره فهو أحسٌ من ذلك الغير» فليكن الراعي أحس من الغنم والمعلم 
أحس من المتعلم» والنبي من الأمةء إذ لا يراد الراعي إلا للغنم» ولا المعلم إلا 
للمتعلمء ولا البي إلا لإرشاد الأمة. قيل: أما الراعي فهو أحسٌ من الغنم من حيث 
إنه راع» وإنما هو أشرف من حيث إنه إنسان» وإنسانيته غير مطلوبة لأجل الرعاية 
فقط فإن لم يعتبر منه إلا وصف كونه راعياء فهو بهذا الاعتبار أحسٌ من الغضي 
کالکلب ا حارس للغنم» فإنه أحس من الغنم بالضرورة» إن م يكن له وصف سوى 
کونه راعیا» فإن کان يتأتى منه الصيدء فهو بذلك الوحه يجوز أن يكون أشرف» 
فأما هو من حيث أنه حارس للغنم فقط بالضرورة» يكون أحس منه لأن ما يراد 
لغيره» فهو تبع لذلك الغير» فكيف لا يكون أحس منه؟ وهو الجواب عن المعلم 
والني» فان شرف التي من حیث انه کامل ني نفسه بصفات يکون بها شريفاً وإن 
م يشتغل بإصلاح الخلقء فإن م يعبر منه إلا وصف الإصلاح» لزم أن يكون 
المطلوب صلاحه أشرف من المستعمل في الإصلاح» فإن قيل وأي بعد في أن يكون 
غرضه إفادة الخير ليكون حيرا فاصلاًء وليكون ما يصدر منه حسناً؟ فإن فع انير 
حسن ولا تكون السفليات من حيث ذواتها مقصودة له. قيل قول القائل إن فعل 
الخير حسن كلام مشهورء والمصلحة أن تعتقده العوام لينزجحروا عن القبائح فأما إذا 
رد إلى التحقيق ففي محموله وموضوعه بحث وتفصيل» أما الموضوع وهو فعل الخيرء 
فهو ينقسم إلى ما يكون بالذات وإلى ما يكون بقصد» فالذي بالذات لا يدل على 
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النقص» ومعناه أن یکون ذاته بحيث يلزم من ذاته أمر» هو حير ولا يقصد منه أمر 
آحر ألبتة» وهذا الفعل لا يكون بإرادة وغرض» وقد ذكرنا أن الج ركة الدورية 
إراديةء والآحر أن يكون بقصد» وهو دليل نقصان القاصد, إذ لابد وأن يكون فعله 
ای ها فل اف ا ا یکن ول کان اما فا قر بن 
اكتساب أمر آخحر» فإن م يكن هذا م يكن قصد وإرادة البتة. 

وأما الحمول وهو أنه حسن فينقسم إلى ما هو حسن في ذاته» وإلى ما هو 
حسن في حق القابل» وإلى ما هو حسن في حق الفاعل. 

أما الحسن قي ذاته فكما نقول إن وجود الكل إذا قوبل بعدمه» كان الوجحود 
حيرا من العدم وذات الأول ذات يلزم منه ما هو خير» ولا يكون حيرا للأول إذ لا 
يستفيد منه شيئاء ولا هو خير لقابل إذ ليس نم غير الكل» حتى يقال الكل خير له. 

أما الحسن للقابل فهو حسن» ودليل على نقصان القابل وافتقاره إلى أمر 
وجوده أکمل له من عدمه. 

والحسن للفاعل يدل على نقصان الفاعل» إذ لو كان كاملاً لاستغنى عن 
استفادة الخير والكمال بالفعل» وإغا اشتهر أن الفعل الخير في حق الإنسان فضيلة 
و كمال لا نقصان» لأنه يتوقع منه الشرء فهر بالإضافة إلى مقتضى طبعه خيرء وإلا 
فهو قي الحقيقة وبالإضافة إلى الكمال المطلق نقصان» فإذا ثبت هذافنقول: إن م 
يكن إفادة الخير حيرا للفاعل لم يكن غرضاًء ولا يتصور أن يتوجه إليه إرادةء فلابد 
وأن نبین وجه کونه خیرا له حتی یتصور أن یکون غرضاً. 

(الدعوى الرابعة) إثبات العقول البحردة» وهي أن الح ركة تدل على إثبات 
حوهر شریف غیر متغیر» لیس جسم ولا منطبع فیه» ومثل هذا یسمی عقلاً جردأ 
وإنغا يدل عليه بواسطة عدم التناهي» فإنه قد سبق أن هذه الح ر كة دائمة لا نهاية ها 
أزلا وایدا فلاب وأن يكون ها استمذاد من وة رة إذ يستخيل أن ايكون في 
الجسم قوة على ما لا نهاية له» لأن كل حسم منقسم وينقسم بتقدير انقسامه 
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انقسام القوة» فلو توهمنا الانقسام لكان بعض القوة لا يخلو» إما أن يحرك إلى غير 
نهاية» فيكون الحزء مثل الكل من غير تفاوت وهو محال وإما أن يحرك إلى غايةت 
والبعض الا ضا غر كا غاية» فيكون الجموع متناهياء فثبت أنه لا يتصور أن 
يكون قوة على أمر غير متناهي» وتكون تلك القوة في حسم فإذا لابد هذه الح ركة 
من محرك جرد عن المواد. والحرك قسمان: 

(أحدهما) يحرك كما يحرك المعشوق العاشق» والمراد المريد والحبوب الحب. 
(والثاني) كما تحرك الروح البدن والثقل الجسم إلى أسفلء والأول هو ما لأجله 
الحركة» والثاني هو ما منه الحركة» والح ركة الدورية تفتقر إلى مباشر فاعل يكون 
منه ا حر كة وذلك لا يكون إلا نفسا متغيراً لأن اجرد الذي لا يتغير لا يصدر منه 
الح ر كة المتغيرة كما سبق ذلك فتكون النفس الفاعل للحر كة متناهي القوة» لكونه 
جحسمانیا ولکن بعده موجحود ليس بحسم بقوته الي لا تتناهى» ویکون بریا" عن 
المادة لا حالة حتى تخرج قوته E N OS‏ 
لاله ال ر كةن جيت كونة مغشوقا ومقصودا لا نيت كرنه مباشرا 
للحركةء ولا يتصور محرك لا يتحرك في نفسه إلا بطريق العشق» كتحريك المعشوق 
للعاشق. فإن قيل: كيف يتصور أن يكون هذا العقل حر كأ بطريتق العشق؟ قيل: 
احرك بهذا الطريق» إما أن يكون بحيث يطلب ذاته كالعلم فإنه يحرك طالب العلم 
بطريق عشقه له» والمطلوب حصول ذاته» وإما أن يكون بحيث يطلب التشبه به 
والاقتداءء كالأستاذ فإنه معشوق التلميذء وع ركه على معنى أنه يحب التشبه به 
وکذا کل مرغوب فيه متصف بوصف عظيم» يراد التشبه به» ولا يجوز أن تكون 
هذه الحر كة من القسم الأول» فإن المعنى العقلي لا يتصور أن ينال الحسم ذاته» فإنه 
بان أنه لا بحل في حسم فلا يبقى إلا أنه يحب التشبه والاقتداء به باكتساب وصف 
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یشبه و صفه» ES O ES‏ والتلميذ بأستاذه ولا يمکن 


أن يكون بطريق الأمر والايتمار» فإن الآمر ينبغي أن يكون له غرض في الأمرء 
وذلك يدل على نقصان وقبول تغير» والموتمر أيضاً ينبغي أن يكون له غرض ني 
الايتمار» وذلك الغرض هو المقصودء فأما امتثال الأمر لأحل أنه أمر فقط بلا فائدة 
فلا بمكن» وإذا ثبت أنه لا بعكن إلا بطريق التشبه بالمعشوق» فيكون له ثلائثة 
شرو ط: 

(الأول) أن يكون لانفس الطالبة للتشبه» تصور لذلك الوصف المطلوب 
ولذات المعحشوق» وإلا كان بإرادته طالبا لما لا يعرفه وهو محال. 

روالثاني) أن يكون ذلك الوصف عنده جليلاً عظيماً وإلا م يتصور الرغبة فيه. 

(والفالٹ) أن یکون مکنا حصوله في حقهء فإنه إن کان عالا م تصور 
طلبه بإرادة عقلية صادقة إلا بطريق الظن» والتخيل الذي هو عارض قريب المزوال 
ولا يدوم أبدا. 

فإذاً لابد وأن يكون لنفس الفلك إدراك لحمال ذلك المعشوق» فينبعث 
بتصوره للجمال عشقه الذي يقتضي نظره» والتفاته إلى جحهة العلو لينبعث منه 
الح ركة الموصلة إلى المطلوب من التشبه» فيكون تصور الحمال سبب العشق. والعشق 
سبب الطلب والطلب سيب الح ر كة» ويكون ذلك المعشوق هو الأول الحق» أو ما 
يقرب منه من الملائكة المقربين» أعَنٍ العقول امحردة الأزلية المنزهة عن قبول التغيرء 
ال لا يعوزها شيء من الكمالات الممكنة ها. فإن قيل فلابد من تفصيل هذا العشق 
والمعشوق» والوصف المطلوب تحصيله با حر كة» قيل كل طلب فإنه توجه إلى ما هر 
حاصية واحب الوجود» وهو أنه تامٌ بالفعل ليس فيه شيء بالقوةء فإن كون الشيء 
بالقوة نقصان» إذ معناه فقد كمال هو ممكن حصوله له» فكل موجحود هو بالقوة من 
وجه فهو ناقص من ذلك الوحه» وطلبه أن يزول عنه ما بالقوة إلى الفعل فمطلوب 
الكل الكمال» ونيله و كل ما يكثر فيه بالقوة فهو أحس لا حالة» و كل ما هو بالفعل 
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من كل وحه فهو كامل» والإنسان في جوهره تارة يكون بالقوة وتارة يكون 


بالفعلء وإذا صار في حوهره بالفعل فلا يزال في إعراضه بالقوة لا ينال غاية 
الكمالء ما دام قي البدن ولا تفارقه القوة. 

وأما الجسم السماوي فلا يكون بالقوة في جحوهره البتة. فإنه ليس بحادث 
ولا يكون بالقوة في أعراضه الذاتية أيضاً ولا قي شكلهء بل هو بالفعل أي كل ما هو 
مكن له فهو حاصل له» إذ له من الأشكال أفضلها وهي الكرةء ومن الميثات أفضلها 
وهي الإضاءة والشفيف» وكذا سائر الصفات, وإغا يبقى ها أمر واحد لا بعكن أن 
يكون بالفعل» وهو الأوضاع فإن كل وضع فرض له أمكن فرضه على وضع آخر» 
إذ لا عكن أن يكون على وضعين في حالة واحدة» ولو لم بعكن فيه هذا القدر بالقوة 
لكان قريب الشبه بالعقول ابحردةء وليس بعض الأوضاع أولى من بعض» حتى يازم 
ذلك ويرك البقية» وإذ م بعكن الحمع بين جميع الأوضاع بالعددء وأمكن الجحمع 
بينها بالنوع على سبيل التعاقب» قصد أن يكون كل وضع له بالفعل» وأن يستديم 
جميعها بطريق التعاقب» ليكون نوع الأوضاع دائما بالفعل» كما أن الإنسان لما ل 
يكن بقاء شخصه بالفعل» دبر لبقائه حفظ نوعه بطريق التعاقب» وللح ر كة الدورية 
أيضاً حاصية يي كونه بالفعل» وعدا عن انير و الفاوت: فإن الحر كة الملستقيمة إن 
كانت طبيعية تغيرت إلى السكون في آخحرهاء وإن كانت قسرية تغيرت إلى الفتور في 
آحرهاء والدورية تستمر على وتيرة واحدة» فإذا الجسم السماوي مهما تكلف 
استبقاء نوع الأوضاع لنفسه بالفعل على الدوام» فقد تشبه بالجواهر الشريفة بغاية ما 
حكن له في نفسه» ويكون طلبه للتشبه عبادة لرب العالمين» لأن معنى العبادات 
التقرب» ومعنى التقرب طلب القرب» ومعنى طلب القرب أن يتقرب منه قي 
الصفات لا في المكان» فإن ذلك غير ممكن» فهذا هو الغرض الحرك للسماوات. 

(الدعوى الخامسة) إن السماوات قد دلت المشاهدة على كثرتهاء فلابد 
وأن تكون طباعها مختلفة» وأن لا تکون من نوع واحد بدليلین: 
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(أحدهما) أنها لو كانت من نوع واحد» لكان نسبة بعض أجزاء واحد 
منها إلى بعض أجزاء الآحر» كنسبة بعض اجزائها إلى حزء آخر منهاء ولو كان 
كذلك لكان الكل متواصلة لا متفاصلةء فالانفصال لا سبب له إلا تباين الطباع» 
وهذا كما أن الماء لا ختاط بالدهن إذا صب عليه» بل يجاوره مبايناء والماء يختلط 
بالماء ويتصل به» والدهن بالدهن»› وكمايعلم مفارقة نسبة أجحزاء الماء بعضه إلى 
بعض» لنسبة بعض أجزائه إلى أحزاء الدهن بالانفصال»ء فكذلك ههنا إذ لا سانع 
للاتصال مع تشابه الكل. 

(الثاني) أن بعضها أسفل وبعضها أعلى» وبعضها حاوية وبعضها محوية» 
وذلك يدل على تفاوت الطباع واخحتلاف الأنواع» لأن الأسفل لو كان من نوع 
الأعلى لماز له أن يتحرك إلى مكان الأعلى» كما يجوز في بعض أجزاء الماء واهسواي 
أن يتحرك إلى أسفل وأعلى من حيز الماء والهواءء ولو جاز لكان قابلاً للحركة 
المستقيمة» إذ بها يتحرك الأسفل إلى حيز الأعلى» كما لي العناصر وقد بان أنه 
بنشخیل أت بكرن نها قزل ار كه لين 

(الدعوى السادسة أن هذه الأحسام السماوية لا يجوز أن يكون بعضها 
غل لعفن بل آلا جوز أن يكرت خم سا ي وجرد ج وغلة فيه لان بشت 
إنغا يؤثر في الشيء إذا وصل إلى مماسسته أو جاورته أو موازاته» وبالجحملة إذا ناسبه 
مناسبة كما تؤثر الشمس في إضاءة الجسم إذا حاذاهاء ولم يكن بينهما حائل» وكما 
تؤثر النار في إحراق ما تلاقيه وتماسه» فإذاً لابد أن يكون ثم موحود يلاقيه الجسم 
الفاعل حتى يؤثر فيه» فيحصل فيه بتأئيره شيء آحر» وٳذا م یکن موود استحال 
أن يحصل بالحسم اخحتراع موجود آخر. فإن قيل أليس النار سببا لحدوث الهواي 
مهما أوقد تحت الماءء فيكون حسم اهواء حاصلا بسبب النار؟ قيل اهواء ليس بحسم 
أول» بل هو كائن من حسم آحر لاقاه النار فأثر فيه» وإنما كلامنا قي الأجحسام 
السماوية» وهي أحسام أول ليست متكونة عن حسم آخر» إذ بينا أنها لو كانت 

\۲ 


مقاصد الفلاسفة 

متكونه فاسدة لكانت قابلة للح ر كة المستقيمة» وذلك محال فى حقهاء فإذاً ت أن 
الأحسام الأرل لا يكون بعضها سببا لوجود البعض» فإن قيل فلم قلتم إن الجسم لا 
یصدر منه فعل» إلا بعد الوصول إلى ما فيه الفعل عماسة أو غیرها؟ فیقال برهانه أن 
الجسم لو فعلء فإما أن يفعل .عجرد المادة أو كجرد الصورة أو بالصورة مع توسط 
المادةء وباطل أن يفعل .جرد المادة» لأن حقيقة المادة كونها قابلة للصورةء فإن 
كانت فاعلة لم تكن فاعلة» من حيث إنها قابلة بل من وحه آحي فيكون فيها 
شيئان أحدهما ما به القبول» وباعتباره هو مادة» والآخر ما به الفعل وباعتباره هو 
صورة» إذ لا نعني بالصورة غيره» فتكون المادة فيها صورة ولا تكون بحردة. وباطل 
أن يفعل .مجرد الصورة لأن محرد الصورة لا وحود ها بنفسهاء بل وجودها لي 
المادةء وإن كان بتوسط المادة فإما أن تكون المادة واسطة حقيقية حتى تكون 
الصورة علة المادةء والمادة علة الشيء فتكون الصورة علة العلة وهذا يرحع إلى أن 
المادة من حيث إنها مادة قد فعلت» وقد أبطلنا ذلك وإما أن يكون بتوسط المادة 
من حيث أنها بتوسطها يصل الحسم إلى الشيء» حتى يؤثر فيه كما أن صورة النار 
بتوسط المادة تكون مرة ههناء وتؤثر فيما تلاقيه» ومرة هناك وهذا يستدعي لا حالة 
شیقا کون ههنا وهناك» حتی یؤثر ابحسم فیه. 

(الدعوى السسابعق: إن العقول امحردة ينبغي أن لا تكون أقل من عدد 
الأحسام السماوية» وذلك Es‏ وأنها مكنة فيحتاج 
وحودها إلى علةء والواحد لا يصدر منه إلا واحد» فلابد من عدد حتی يصدر عن 
کل واحد واحدے وينبغي أن تحتلف بالنوع حتى يصدر منها أنواع مختلفة» كيف 
وقد سبق أن الكثرة بالعدد لا يتصور في نوع واحد إلا بكثرة المادة» وما ليس في 
الادة لو كثر فلا يكثر إلا باحتلاف النوع» وهو اختصاص كل بفصل يباين به 
الآخحر» ولا يكون بعارض إذ يستحيل أن يازم الشيء عارض لا يصدر من نوعه 
فإذا م تكن مادة م يكن كثرة إلا بالنوع» وهذه العقول ينبغي أن يكون هي 
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المعشوق لنفوس السماوات» فيكون التفات كل واحدة إلى علتها وإلى طلب التشبه 


بھاء إذ یستحیل أن یکون معشوق الكل واحداء وإلا لكان الكل في حركتها واحدا 
وليس كذلك فإنه بان في الرياضيات أن حر كاتها مختلفة» ر كان الطلتي ادا 
لكان لفقب واخدا بكرن ل و جد فن ف عر كط الا رة راقعل 
وعقل جرد يخصه ير كه بطريق العشقء وتكون النفوس هي الملائكة السماوية 
لإحتصاصها بأحسامهاء وتلك العقول هي اللائكة السماوية لإخحتصاصها 
بأحسامهاء وتلك العقول هي الملائكة المقربة لبراءتها عن علائق الموادء وقربها في 
الصفات من رب الأرباب. 

(المقالة الخامسة) في كيفية وحود الأشياء من المبدأ الأول» وكيفية ترتب 
الأسباب والمسببات» و كيفية ارتقائها إلى واحد هو مسبب الأسباب» وكأن هذه 
المقالة هي زبدة الإهيات وحاصلهاء وهي المطلوب الأحير من ججملتهاء بعد معرفة 
صفات الأول الحق» وأول إشكال فيه أنه سبق أن الأول واحد من كل وحه» وأن 
الواحد لا يوجحد منه إلا واحد» والموجودات كثيرة وليس بمكن أن يقال إنها مرتبة 
بعضها بعد بعض» فإن ذلك ليس يطرد في جميع الأشياء» نعم عكن أن يقال الأجسام 
السماوية قبل العناصر بالطبع» والعناصر البسيطة قبل المركبات» ولكن ليس يطرد 
هذا في كل شيء فالطبائع الأربعة لا ترتب فيهاء ولا ترتب بين الفرس والإنسان» 
وبين النحل والكرم وبين السواد والبياض» والحرارة والبرودة» بل هي متساوية في 
الوحود» فكيف صدرت عن واحد؟ وإن صدرت عن م ركب فيه كثرة من أ 
حصلت؟ وبالآحرة لابد وأن تلتقي كثرة بواحد وهو محال» فالمخلص منه أن يقال 
الأول صدر منه شيء واحد يلزم ذلك الواحد» لا من جهة الأول حكم الآحر» 
فيحصل بسببه فيه كثرة» ويكون ذلك مبدأ حصول كثرة متساوقة» ثم مرتبة ثم 
تحتمع المساوية والمتزتبة في واحد» فيوحب ذلك الواحد ما فيه من الكثرة كثرة 
وبهذا تكثر الأمور ولا بمكن إلا كذلك, وأما وجه تلك الكثرة فهو أن الأول هر 
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الواحد الحق»› إذ وجوده وجود حض وانیته عین ماهیته» وما عداه فهو ممکن» وکل 


مکن فوجوده غير ماهیته کما سبق لأن کل وور یں رات ر ری 
للماهيةء ولابد من ماهية حتى يكون الوجحود عرضا اء فيكون بحكم الماهية ممكن 
الوحود» وبقياس السبب واحب الوجود» إذ بان أن كل ممكسن بتفسه فهو واحب 
بغیره» فیکون له حکمان الوحوب من وحه» والإمکان من وجه» وهو من حیث إنه 
ممكن بالقوة» ومن حيث إنه واحب بالفعل» والإمكان له من ذاته والوجوب له من 
غيره» فيه تركب من شيء يشبه المادة» وآخر يشبه الصورة» فالذي يشبه المادة هو 
الإمكان» والذي يشبه الصورة هو الوجحوب الذي له من غيره. فإذا يصدر من الأول 
عقل بحرد» ليس له من الأول الفرد إلا الوجود الفردء الواحب به فأما الإمكان فله 
من ذاته لا من الأول» بل یعرف ذاته ویعرف مبدئه» وإن کان یعرف ذاته من مبدئه 
لأن وجحوده منه» ولكن يختلف حكمه بذلك فيحصل منه باعتبار هذه الكثرة كثرة 
ثم لا يزال تكثر قليلاً قليلاً إلى أن تتتهي إلى آخر الموجودات» وإذا م يكن بد من 
كثرة و م بعكن إلا على هذا الوحه» وهي كثرة قليلة لم تكن الموحودات الأول في 
غاية الكثرة» بل على التدريج تتداعى إلى الكثرة» حتى توحد العقول والنفوس 
والأحسام والأعراض» وهي أقسام الموحودات كلها. فإن قيل فكيف بمكن أن يكون 
تفصيل ترتيبها وتر كيبها؟ قيل هو أن يصدر من الأول عقل محرد فيه إثنينية كما 
سبق» أحدهما له من الأول والآحر له من ذاته» فيحصل منه ملك وفلك» وأعيْ 
بالك العقسل المجرد» وينبغي أن يحصل الأشرف من الوصف الأشرف» والعقل 
أشرف» والوصف الذي له من الأول وهو الوجود أشرف» فيحصل منه عقل ثان 
باعتبار كونه واجباًء والفلك الأقصى باعتبار الإمكان الذي هو له كالادة» ويلزم من 
العقل الثاني عقل ثالث وفلك البروج» ومن العقل الثالث رابع وفلسك زحل» ومن 
الرابع حامس وفلك المشتري» ومن الخامس سادس وفلك المريخ» ومن السادس سابع 
وفلك الشمس» ومن السابع امن وفلك الزهرة» ومن الشامن تاسع وفلك عطاردى 
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ومن التاسع عاشر وفلك القمر» وعند ذلك استوفت السماويات وجودهاء 


وحصلت الموحودات الشريفة سوى الأول تسعة عشر عشرة عهول» وتسعة أفلاك» 
وهذا صحيح إن لم يكن عدد الأفلاك أكثر من هذاء فإن كان أكثر فينبغي أن تزاد 
العقول إلى استيفاء السمائيات كلهاء ولكن م يوقف بالرصد إلا على هذه القسمةء. 
ثم بعد ذلك يبتدئ وحود السفليات وهي العناصر الأربعة أولاًء فلا شك في أنها 
مختلفة» لأن أماكنها بالطبع ختلفة» فيطلب بعضها الوسط وبعضها المحيط فكيف 
تتحد طباعها وهي قابلة للكون والفسادء» كما سيأتي في الطبيعيات؟ فلابد وأن 
يكون ها مادة مشر كة» ولأنه لا يتصور أن يكون حسم عن حسم فلا يجوز أن 
يكون سبب وحودها الأجسام السماوية وحدهاء ولأحل أن مادة الأربعة مشر كة 
لا يجوز أن تكون علة وحود مادتها كثرة» ولأحل أن صورها مختلفة لا يجوز أن 
تكون علة صورها إلا كثرة محتلفة» حصورة قي أربعة أشياء» أو قي أربعة أنواع لأنها 
أربع صور» ولا جوز أن تکون الخرة وها ما جود و5 لى كان 
كذلك للرم عدم المادة بعدم الصورة وليس كذلك» بل تبقى المادة لابسة لصورة 
أحرى ولا يجوز أن لا يكون للصورة حظ ومدحل في وجود الميولى إذلو م يكن 
ها مدحل لبقيت الميولى وحدها ببقاء علتها مع عدم الصورةء وهذا محال فإذن يكون 
وحود المادة مشا ركة أمور: 

(أحدها) وهر مفارق به یکون أُصل وجودهاء ولکن لا یکون به وحده 
بل مشار كة الصورة» كما أن القوة الح ركة هي سبب وجود الح ركة» ولكن بشرط 
قوة قابلة في الحل» و كما أن الشمس سبب نضج الفواكه» ولكن بشرط قوة طبيعية 
في الفاكهة قابلة للأثر» فكذلك وجود المادة يكون بالعقل المفارق» ولكن كونه 
بالعقل يكون مشا ركة الصورة» وتخصص صورة دون صورة لا يكون من ذلك 
المفارق» بل لابد من سبب آحر يجعل بعض للمادة أولى» بقبول صورة دون صورة» 
وإلا فالمادة مشتركة للعناصر» وذلك بأن يحعلها مستعدة لقبول صورة مخصوصة دون 

1۷ 


مقاصد الفلاسفة 


أحرى» وهذا لا يكون في أول الأمر إلا من الأحسام السماويةء إذ تستفيد المواد 
بسبب القرب والبعد منها استعدادات مختلفة فإذا استعدت قبلت الصورة من 
المغارق» ولأحل أن هذه الأجسام السماوية متفقة في طبيعة كلية» وهي الي تقتضي 
ا لحر كة الدورية ني الكل فيفيد المادة الاستعداد المطلق لقبول كل صورة» ومن حيث 
أن لكل واحد منها طبع حاص» توجب لبعضها استعداداً خاصاً لبعض الصو ثم 
تكون الصورة لكل مادة من المفارق» فإذن أصل المادة الجسمية من الحوهر العقلي 
المغارقء وكونها محدودة الجحهات من الأحسام السماويةء واستعدادها أيضاً يكرن 
منهاء ويجوز أن یکوت عضا ضا شن بع اداد للجزئيات كما أن النار إذا 
لاقت اهواء أفادته الاستعداد لقبول صورة النارية» فتفيض عليه من المفارق وفرق 
بين كونه مستعدا وبين كونه بالقوة» إذ معنى القوة أنها تقل الصورة ونقيضهء 
ومعنى الاستعداد أن يز حح صلاحه لقبول إحدى الصورتين على الخصوص» فتكون 
القوة على وجود الشيء وعدمه بالسواء والاستعداد للوحود وحده بأن تصير 
إحدى القوتين أولى من الأحرى» كما أن مادة الهواء قابلة للصورة النارية والمائية 
بالسواء» ولكن غابة البرد يجعلها لقبول صورة المائية أولىء فينقلب ماء بقبول صورة 
المائية من المفارق عند استفادة الاستعداد من السبب الميرد» ولمخل هذا كانت المادة 
الجاورة للجسم المتحرك على الدوام أولى بصورة النارء لمناسبة الح ركة للحرارق 
والمادة الي هي أولى بالسكون كانت هي البعيدة منه» فعلى هذا الوجه يكون وحود 
هذه الأحسام القابلة للكون والفساد» أعي العناصر فقد ظهر من هذا سبب 
الاستعداد الأول الذي للهيولى» بالإضافة إلى الصور كلهاء ثم سبب استعدادها 
الخاص» بالإضافة إلى الطبائع الأربعة»ثم يحدث بامتزاج هذه العناصر أحسام أخرء 
وها حوادث الحو من البخار والدحان والشهب وغيرهاء وثانيها المعادن» وثالثها 
النبات» ورابعها الحيوان. وآخر رتبتها الإنسان و كل هذا يحصل بامتزاج العناصء 
فمن امتزاج صورة المائية واهوائية يحدث البخحارء ومن امتزاج النارية والترابية بمحدث 
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الدحان» فيحصل بالاحتلاط الأول حوادث الحو ويكون سبب اخحتلاطها ح ر كات 


تحصل فيهاء من الحرارة والبرودة الصادرة من الأحسام السسماوية» وتستفيد 
الاستعداد منهاء ثم تفيض الصور من واهب الصورء فإذا حصل امتزاج أقوى من 
ذلك وأتم وانضاف إليه شروط» حصل استعداد لصور الجواهر المعدنية» فتفيض تلك 
الصور أيضاً من واهبهاء وإن كان الامتزاج أ من ذلك حصل النبات» فإن كان أتم 
حصل الحيوان» وأتم الامتزاحات مزاج نطفة الإنسان الذي له استعداد لقبول صورة 
الإنسانية» وسبب هذه الاستعدادات الح ر كات السماوية والأرضية واشتباكهاء 
وسيب الصور الحوهر المفارق» فلا تزال السماويات مفيدة للاستعدادات والمفارق 
مفيد للصور» حتى يتم بهما دوام الوحود» وليست هذه الامتزاجات بالاتفاق» بل 
أسبابها متسقة على نظام» وهي الح ر كات السماويةء فلذلك يرى بعض الأشياء باقية 
بأعيانهاء وهي الكواكب وبعضها لا بعكن بقاء عينها كالنبات والحيوان» فدبر 
لبقائها بقاء نوعهاء وذلك تارة بالتولد من الراب عند حصول الاستعداد بسبب 
سماوي مخصوص» وتارة يكون بالولادة وهوالأغلب» إذ حلق في كل نوع قوة تنتزع 
ا که ا و ی ارو ا ی کیا س سوت ها 
الحوادث ولا حادث إلا في مقعر فلك القمرء فأما الأجسام السماوية فإنها ثابتة على 
حالة واحدة في ذواتها وأعراضهاء إلا فيما هو أحس أعراضهاء وهو الوضع 
والإضافةء إذ بحر كاتها المتقابلة محصل التثليث بين الكواكب» والتسديس ولمقارنة 
والمقابلة والتربيع واحتلاف مطارح الشعاع» راوع ن الارا جات تذكر في علم 
النجوم» وليس في قوة البشر استيفاء جميعهاء فيكون تلك سبباً لاحتلاف هذه 
الامتزاحات والاستعدادات لاستفادة الصور من واهب الصور الذي لا ييخضل 
بالإفاضة والإفادة» وإغا لا تحصل الصور منه فيما لا يحصل لقصور في القابل لا لمع 
من جهته» فإذا احتلفت تلك المناسبات السماوية بالنوع» حصلت استعدادات عخنتلفة 
بالنوع» وفاضت صور مختلفة كصورة الفرس والإنسان والنبات فإن المادة القابلة 
1۹ 


مقاصد الفلاسفة 


لصورة الفرس لا تقبل صورة الإنسان البتةء ولذلك ادس انا قط وإذا 


تفاوتت في القوة مع اتحاد النوع» أوجحبت تفاوتاً في صفة الاستعداد فتتفاوت صورة 
النوع الواحد في الكمال والنقصان» فما من حيوان ناقص بعضو أو صضة إلا 
ونقصانه لسبب في رحم أمه» أو في وقت الزبية أو في أمر من الأمور المتعلفة به» 
ويكون ذلك السبب بسبب آخحر وكذلك سببه» ولا يتسلسل إلى غير نهاية» فرتقي 
بالآحرة إلى الح ر كات السماوية» فحصل من هذا أن الخير فائض على الكل من المبداأً 
الأول بواسطة املائكة» حتى وحد كل ما كان في الإمكان وحوده على أحسن 
الوجوه وأكملهاء فكل ما هو موجود فوحوده كما ينبغي» ولا كن أن يكون أتم 
منه» والادة الي منها الذباب لو قبلت صورة أكمل من صورة الذباب لفاضت من 
واهبها إذ لا جخل ثمة ولا منع» وإنما هو فياض بالطبع كما يفيض النور من الشمس 
على الهواء والأرض والمرآة والماء فيختلف أثره حتى لا يظهر في المواء ويظهر على 
الأرض ولا ينعكس منه الشعاع ويظهر ني المواء ويظهر على الأرض ولا ينعكس منه 
الشعاع» ويظهر في المرآة والماءء وينعكس الإشراق لا لتفاوت جاء من ناحية 
الشمس» بل لاخحتلاف استعداد المواد. وينبغي أن يعلم أن الذباب حير من مادة 
الذباب لو ت ركت كذلك» ولولا أنه كذلك لما وجد. فإن قيل نرى الدنيا طافحة 
بالشسرور والآفات والفواحش» كالصواعق والزلازل والطوفانات» وكالسباع 
وغيرهاء وكذا قي نفوس الآدميين من الشهوة والغضب وغيرهماء فكيف صدر الشر 
من الأول أبقدر أم بغير قدر» فإن م يكن بقدر» فقد حرج عن قدرة الأول ومشسيئته 
شيء فهو ماذا؟ وإن كان بقدر فكيف قدر الشر» وهو خير حض لا يفيض منه إلا 
الخير؟ فيقال: لا ينكشف سر القدر إلا بذكر معنى الخير والشر. أما الخير فيطلق 
على و حهین: 

(أحدهما) أن يكون خيرا في نفسه ومعناه أن يكون الشيء موحوداً أو 
یوحد معه کماله» فإذا کان الخير هذاء فالشر في مقابلته عدم الشيء أو عدم كمال 
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فالشر لا ذات له ولكن الوجحود هو خير حض» و و ن وسيب الشر هو 


الذي يهلك الشيء أو يهلك كمالاً من كمالاته» فيكون شرا بالإضافة إلى ما 
أهلکه. 

(والآخر) أن انير قد يراد به من يصدر منه وجود الأشياء وكماهاء والأول 
حبر حض بهذا المعنى» إلا أن الأشياء بهذا الاعتبار أربعة أقسام: 

(الأول) ما هو خير حض» لا يتصور أن يصدر منه شر. 

روالثاني) ما هر شر حض» لا بمکن أن یکون منه خیر. 

روالثالث) ما يوجد منه الخير والشرء ولكن الخير ليس بأغلب. 

(والرابع) ما یکون منه الخیر أغلب. 

(أما الأول) فقد فاض من الأول وهي الملائكة فإنها أسباب للخيرات لا 
یکون منها شر. 

(وأما الثاني) م يوجد منه» وهو ما لا يتصور أن یکون فيه حیر» بل هو شر 
حص ٍ 

(وأما الغالث) فهو الذي غلب فيه الشرء فحقه أن لا يوحد أيضا إذ احتمال 
الشر الكثير لأجل اللخير القليل شر وليس جخير. 

(وأما الرابع) فينبغي أن يوجحد وذلك مثل النار مثلاء فإن فيها قواما عظيما 
للعالم» إذ لو لم تخلق لاختلٌ نظام العالم» وعظم الشر في احتلاله» ولو حلق لكان لا 
حالة يحترق ثوب الفقير» لو انتهى إليه .عصادمات الأسباب»ء وكذلك المطر إن م 
يخلق بطلت الزراعة وخرب العالم» ولو خلت فلاب أن يخرب سطح بيت العجوز إذا 
نزل علیه» ولیس بمکن خلق مطر بیز فی نزوله بین موضع وموضع» فلا يقع على 
السطوح ويقع على الزرع الذي في جواره» فإن هذافعل من تار وصورة الماء 
عجردهاء من غير امتزاج لا تقبل صورة الحياة» ولو مزج بغيره وحعل حيواناً لكان 
لا يمحصل منه فائدة الماء بكماهاء كما م محصل من هذه الحيوانات» فالمفيد للخير بين 
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أن بخلق المطر خير العا م» ولا يعبأً بالشر النادر الذي يتولسد منه» ويلزمه بالضرورة 
وبين أن لا يخلق المطرء ليصير الشر عاماً. وإذا قوبل هذا بذلك علم قطعاً أن الخير فى 
أن يخلق ومن هذا حلق (زحل والمريخ والنار والماء والشهوة والغضب) فإن هذه 
أمور لو لم تكن» لبطل بسبب فقدها خير كثير» ولا يكن خلقها إلا ويلزم منها شر 
قليل» وعلم أن ذلك ما يلزم منه مرضي به» فالنير مقضيٌ به بالذات» والشر مقضي 
به بالعرض» ومرضي بالعرض و کل بقدر» فإن قیل کان ينبغي أن جخلق محیث یکون 
ا غا فيقال معنى هذا السؤال أنه كان ينبغي أن لا يخلق هذا القسي لأن 
القسم الذي هو خير محض فقد وحد» وبقي لي الإمكان ما لا يتمحض خيره» ولكن 
یکثر خیره ویقل شره» و کان الخير لي وجحوده لا في عدمه» فلو لم يکن كذلك ۾ 
يكن هذا القسم» فمعنى السؤال أن النار ينبغي أن جخلق بحيث لا يكون ار وزحل 
بحيث لا يكون زحلاً وهو محال» فإن قيل فلم قلتم إن الشر قليل؟ قلنا لأن الشر 
عبارة عن الاك والنقصانء ومعناه عدم ذات عدم صفة ذات هو كمال بالذات 
وهذا يستحيل في حق املك والفلك كما سبق» ولا يوحد هذا إلا من حيسث توجد 
الصور المتضادةء وهي العناصر إذ يعدم بعض الصور بعضا لتضادها لا حالة» فلا 
يكون ذلك إلا ني الأرض» ولو كان الشر عاماً ني كل الأرض لكان فليلاًء إذ كل 
الأرض قليلا بالإضافة إلى الوجودء فكيف والسلامة غالبة؟ وإنا توجد هذه الشرور 
في حق الحيوانات وهي أقلٌ ما في الأرض» ثم لا يوحد إلا في أقل الحيوانات إذ 
أكثرها يسلم» والذي لا يسلم فإنه ي أكثر أحواله يسل فلا يخفى أنه نادر بالإضافة 
إلى الخير» وعلى الحملة فكل هذا لا يرحع إلا إلى فساد أحوال الذات» والخوف من 
عدم الذوات؛ حيث يتصور الخوف أشد من الخوف من عدم الصفات. 

فالشر هو عدم» وإدراك العدم هو الألم» والضير هو الكمالء وإدراكه هو 
اللذة» فقد اتضح كيفية صدور هذه الموحودات من الأول» و كيفية ترتبها وكيفية 
دحول الشر فيهاء وكيفية دحوله تحت القضاء والقدر» وإغا منع من ذكر سر القدر 
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لأنه يوهم عند العوام عجزاء فإن الصواب في أن يلقى إليهم أن الأول قادرٌ على كل 


شيء» ليوحب ذلك تعظيما تي صدورهم» فلو فصل وقیل لا بل هو قادر على کل 
ممكن» وقسمت الأمور إلى ممكنة وغير ممكنة» وقيل إن خلق النار بحيث يطبخ به 
الطبيخ» ويذاب به الجوهرء ولكنه لا حرق حطب الفقير إذا وقع قي داره غير ممكن» 
لظنوا أن ذلك عجزء بل لو قيل لبعضهم إنه لا يقدر على خلق مثل نفسه» ولا علسى 
المحمع بين السواد والبياض» لظن ذلك عجزا - فهذا هو سر القدر على ما قيل» 
وا لله أعلم بالصواب. 

(تم القسم الثاني ويليه القسم النالث وهو في الطبيعيات) 
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(الفن الغالث في الطبيعيات) 

قد ذكرنا أن الموجود ينقسم إلى جوهر وعرض» والعرض ينقسم إلى ما 
يفهم من غير إضافة إلى الغير كالكمية والكيفيةء وإلى ما لا يفهم إلا بالإضافة وهو 
متفرع على الحوهر والكيفية والكميةء وأن العلم بالجوهر والعرض وأحكام الوحود 

من الإهيات وأن التقسيم ینزل منه ی الكمية الي هي موضوع الرياضيات› وإلى ما 

يتعلتق بالمواد تعلقا لا يقبل التجريد عنها في الوهم والوحود» وهو موضوع نظر 
الطبيعيات فإنه يرج حع إلى النظر قي حسم العام من حيث وقوعه في التغير والح ركة 
والسکون» فینحصر مقصر ده ف ربع مقالات: 

(واحدة) فيما يلحق سائر الأحسام وهي أعم أمورها كالصورة واهيولى 
والح ركة والمكان. 

(والانية) فيما هو أحص منه وهو نظر في حكم البسيط من الأجسام. 

(والقالثة) النظر ف المر كبات والممتزحات. 

(والرابعة) النظر ني النفس النباتي والحيواني والإنساني وبها يتم الغرض. 

(المقالة الأولى) فيما يعم سائر الأحسام وهي أربعة: الصورة والميولى إذ لا 
ينفك عنهما جحسم» وقد ذكرناهما. والحركة والمكان فلابد الآن من ذكرهما 
(القول في الجر كة) ولابد من بيان حقيقتها وبيان أقسامها. أما الحقيقة فالمشهور أن 
ا لحر كة تطلق على الانتقال من مكان إلى مكان فقط» ولكن صارت باصطلاح القوم 
عبارة عن معنى أعم منه» وهو السلوك من صفة إلى صفة أحرى تصيرا إليه على 
التدريج. وبيانه أن كل ما هو بالقوة وأمكن أن يصير بالفعل ينقسم إلى ما يصير 
بالفعل دفعة واحدة كالأبيض يسود دفعة وكالظلم يستنير دفعة استنارة مستقرة 
واقفة لا تزيدء وإلى ما يصير بالفعل تدرجا فيكون له بين القوة المحضة»ء وبين الفعل 
احض سلوك ويتدرج في الخروج من القوة إلى الفعل» ولا يكون هو حض القوة لأنه 
بدأ في الخروج منها ولا حض الفعل فإنه لم يتته بعد إلى الحد الذي هر المقصود 
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۰ 2 “- E 2 ٤ 
وإليه التوجحه كالمظلم مثلا وقت الصبح يستنير تدرججا فلا يكون نيرا بالقوة المحضة إذا‎ 


ابتدأ بالوجود ولا يكون بالفعل الحض لأن الحد الذي هو المقصود بالحصول م 
يحصل» و كذلك إذا ابتدأ الجسم بالإسوداد مفارقا للبياض فما دام سالكاً بين البياض 
والسواد يسمى متحر كا أي متغيرأً على التدريج» والاتتقال من حال إلى حال إا 
يقع في المقولات العشر لا عالة. 
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رقسمة أولى للحركة) 

ولا تقع الح ركة من جملتها إلا في أربعة (الحركة المكانية والانتقال فى الكمية 

ويي الوضع وي الكيفية) أما المكان فلا يتصور منه الانتقال دفعةء إذ المكان قابل 
للانقسام» والحسم كذلك فإنما يفارق مكانه جزأً بعد جزء ويتقدم البعض منه على 
البعض. لا يتصور إلا كذلك ففي الكون في المكان حركة» وكذا في الوضع وهو 
الانتقال من الجلوس إلى الاضطجاع» وكذا الانتقال من الكمية بأن يكر الشيء أو 
يصغر» و كأن كل واحدة من حركة الوضع والكمية أيضا لا بخلو عن الح ركة 
المكانية. وأما الكيفية فیجوز فيها الانتق ال دفعة كمالو اسود دفعة» وججوز فيه 
ا حر كة وذلك بأن يسود تدريجا. وأما الإتال ي اجرهر فلا يضور فيه ار ك 
فالماء يستحيل هواء دفعة» والنطفة تستحيل إنسانا دفعة» وبرهانه أنه إذا ابحدأ في 
التغير فلا يخلو إما أن يبقى النوع الذي كان أو م ييق» فان بقي فهو بعد غير زائل 
عما کان عليه إذ هو إنسان مثا ولا يتصور تفاوت في الجوهر» فلا يكون إنسان 
أشد إنسانية من آخحر بخلاف السواد وإن زال النوع بالكلية فهو زائل بالكلية فإذا 
الحوهرية تغيرت بها عن النوعية» والاستحالة من النوع مزيلة للنوع» فإن كان النوع 
باقياً كانت الاستحالة في العرض لا في الفصل والحختس » أعيٰ أنه لافي الد 
والحقيقة» والح ركة المستديرة حركة في الوضع لا في المكان لأنها لا تفارق المكانء 
بل تدور في مكان نفسهاء والسماء الأقصى ليس له مكان كما سيأتي وهي 
متحركة. وأما الكمية فيتصور فيها حر كتان (إحداهما) بالغذاء وهو النمو والذبول 
(والأحرى) بغير غذاء وهو التخحلخل والتكاثف والنمو بالغذاء هو أن يستمد الجسم 
امغتذي من حسم آخر قريب منه بالقوة فيتشبه به بالفعل وينمو به الجسم إلى تمام 
اللشوء. والذبول هو أن ينقص الجسم لا بسبب تخلخل أحزائه» بل بسبب فقد غذاء 
يس مسد ما يتحلل منه وإغا يحتاج إلى الغذاء جسم يتحلل منه على الدوام شيء 
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بسبب احتفاف” ‏ المواء امحيط به لرطوبته» وبسبب إذابة الحرارة الغريزية إياه فيكون 
الغذاء ابرا ا يحلل فته داتما: وأما التخلخحل فهو أن يتحرك الجسم إلى الزيادة 
من غير مدد من خارج» ولکن يکر في نفسه من غير أن يقبل شيا من حارج بأن 
یقبل مقدارا اکر من مقداره الأرل کاطاء پسکن یکین فاد سڈ راس انا ۾ يتسع 
له فينكسر» و كالطعام في البطن ينتفخ ويتبخر فيعظم مقداره فيكبر البطن بسببه 
منتفخاء وإذا بان أن الميولى ليس هما مقدار بذاتها وأن المقدار عرضي ها ۾ یکن 
يستحيل أن تقبل أقل وأكثرء وإن م يكن ذلك جزافا و كيف كان ولا إلى حد 
معلوم» وأما التكاثف فهو حركة إلىالنقصان لقبول مقدار أصغر من غير إبانة شيء 
منه كالاء إذا جمد صار أصغر. 


)١(‏ احتفاف وفي نسخة احتطاف. 
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(قسمة ثانية للحر كة باعتبار سببها) 

ا لحر كة تنقسم إلى ما هو بالعرض وبالقسر وبالطبع» فال بالعرض هو أن 
يكون الجسم في حسم آخر فيتحرك الجسم الحيط ويحصل في اللمحسم احاط حر كة 
.ععنى أنه ينتقل من مكانه العام دون الخاص كالكوز الذي فيه ماء إذا نقل فإن الماء 
في مكانه الخاص وهو الكوز م يتتقلء» ولكن لا انتقل الكوز من بيت إلى بيت صار 
الماء أيضاً منتقلاً من بيت إلى بيت» والمكان الخاص للماء هو الكوز دون البيت» 
فحركة الماء بالحقيقة هو أن يخرج من الكوز. وأما القسري فهو أن يرك مكانه 
ا لخاص ولکن بسبب حارج من ذاته کانتقال السهم بالقوس, وانتقال الشيء عا 
يجذبه أو يدفعه كما ينتقل الحجر إلى فوق إذا رمي إلى فوق. وأما الطبعي فهو أن 
يكون له من ذاته كحركة الحجر إلى أسفل والنار إلى فوق وكتررّد الماء طبعاً إذا 
سحن قسراء وهذا لأن الجسم إذا تحرك فلا بد له من سيب وسيبه إن کا ا 
من ذاته سمي قسر ون م يکن خارجا منن ذاته سمي طبعا ولا شك ف أنه لا 
بتحرك من ذاته لکونہ حسما ذ لو کان کثلك کان متح رکا دام ولکان لکل 
حسم على وجه واحد بل لمعنى يزيد عليه يسمى ذلك المعنى طبيعة» ثم ينقسم إلى 
ما يكوت بغير إرادة كحركة الحجر إلى أسفل فيخحص باسم الطبع إن اتحد نوعه وإن 
نحرك إلى جهات مختلفة يسمى نفسا نباتياً كحركة ابات وإن كان مع إرادة كان 
ا ا ی نفساً حيوانياً وإن كانت الحهة متحدة كحركة الفلك 
ین فسا ملک أو فلا فان ق فلم قلتم: بأن حركة الحجر والنار طبيعي 
فلعل الحجر يدفعه اهواء إلى أسفل أو تحذبه الأرض إلى نفسهاء والزق المملوء هراء 
في الماء إنغا يصعد لأن المواء يجذبه أو لأن الماء يدفعه فيقال: برهان بطلان ذلك أنه 
لو كان كذلك لكان الصغير أسرع حركة مسن الكبير» فإن جذب الصغير ودفعه 
أيسر» والأمر بضد هذا فدلٌ أنه من ذاته وإلا لما اشتد لكر ذاته وضعف بصغر ذاته. 
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(قسمة ثالئة للح ركة) 

الح ركة تنقسم إلى مستديرة كحركة الأفلاك وإلى مستقيمة كحركة 
العناصر. والمستقيمة تنقسم إلى ما هو إلى المحيط عن الوسط ويسمى خفة» إلى ما هو 
إلى الوسط ويسمى قلا وكل واحد ينقسم إلى ما هو إلى الغاية كحركة النار إل 
امحيط والأرض إلى الم ركز» وإلى ما هو دونه كحركة الهواء من الماء إلى ما فوقه 
وكحركة الماء من الهواء إلى ما فوق الأرض» فالحر كة باعتبار الوسط ثلاث ح ركات 
حر كة على الوسط وهي الدورية» وح ركة عن الوسط» وحركة إلى الوط رالقول 
في المكان) القول ني المكان طويل ووجيزه إن له بالاتفاق أربع خواص: 

(أحدها) أن الجسم ينتقل منه إلى مكان آحر ويستقر الساكن في أحدهما. 

روالثاني) أن الواحد منه لا يجتمع فيه اثنان فلا يدحل الخل في الكوز ما م 
بخرج الماء ولا يدحل الماء ما نم خر ج المواء. 

(والغالث) أن فوق وتحت إنما يكونان في المكان لا غير. 

(والرابع) أن الجسم يقال: إنه فيه فبهذا غلط من ظن أن المكان هو الميولى 
لکون اليولى قابلاً لشيء بعد شيء» كما أن الكان كذلك وهو خحطأ لأن الميولى 
هو قابل للصورة والمكان عبارة عما يقبل الجسم لا الصورة» وظن فريق أنه الصورة 
لأن الجسم يكون في صورة غير مفارقة له وهو غلط لأن الصورة لا تفارق عند 
الحر كة وكذاالميولى والمكان يفارق بالحركة. وقال فريق: مكان الجسم هو مقدار 
البعد الذي بين طرفي الجسم فمكان الماء هو الذي بين طرلي مقعر الكوزء وهو , 
الذي يشغله الما ثم احتلف هؤلاء فقال فريق: يستحيل تقدير هذا البعد حالياء بل 
لا يكون إلا ملاء. وقال أصحاب الخلاء: يجوز أن يفر غ هذا البعد عن حسم بملؤه 
فأبتوا حلاء وراء سطح العام لا نهاية له» وألبتوا في داحل العام حلاء أيضاً ولابد 
من إبطال تقدير إمكان الخلاء. 

(أما المذهب الأول) وهو أن المكان هو البعد فإنما يستقيم لو فهم أن بين 
طرق الکو بدا بمو بعد الاه الذي فيه أو أهواء فعند ذلك بكرن مكانا لاء 
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أو المواء وذلك ليس .ععلوم» فإن المشاهدة ليست تدل إلا على بعد الجسم الذي في 
الكوز» فأما بعد آخر مداخل له فلا. فإن قيل: لو قدرنا حروج الماء من غير دحول 
الهواء لبقي البعد بين الطرفين فهذا ليس بحجة» وإن کان صادقا لأنه بناء على محال 

إذ يستحيل أن يخرج الماء من غير دخحول اهواء والصادق إذا ابتيٰ على حال م یکن 
صادقاً دون ذلك الحال» فإنك لو قلت: الخمسة لو انقسمت متساويین لكان وا 
فهو صادق» ولكن لا جوز أن يتوصل به إلى أنه زوج فكذلك لو خلا الكوز لكان 
فيه بعد ولكن المقدّم محال فالتالي لا يزم منه» فهذا من حيث المطابقة ليفهم ما 
قالوه. وأما البرهان على استحالته فهو أن بُعْدَ الجسم بين طرفي الكوز معلوم فإن 
فرض بعد آخحر فقد دحل في بعد الجسم والأبعاد يستحيل تداحلها بدليل أن 
الأجسام لا تتداحل وليس ذلك لكونها حوهرا لأن البعد عند هؤلاء قائم بنفسه فهو 
جوهر» ومع هذا دحل تي ابحسم» ولا لکونه باردا أو حاراً أو غيره من الأعراض» إذ 
لو کان كذلك باز ز التداحل عند عدم تلك الصفةء فلا سيب له إلا أنه ذو بع 
والأبعاد لا تتداحل» ومعناه أن ما بين طرفي الصدوق مشلا فراع من المواء وهنا 
الجسم أيضا ذراع فلو فلو دحل فيه دون خرو ج افواء لکان قد صار الذراعان ذراعا 
واحدا مع وجود الجسمين المذروعين» ويستحيل أن يصير ذراعان ذراعاً واخدا 
رکما پستحیل هذا ی ذراع هو هواء یستحیل لی غیره» فاذن لا یتداخحل دان فانه 
إن أريد بالتداحل أن أحدهما انعدم وبقي الآحر فهذا انعدام» وإن أريد بقاؤهما 
جميعاً رحع إلى أن ذراعين ذراع واحد وهو محال ولأنه إذا قدر البعدان جيعا 
موحودين فبم يعرف الاثنينية. والدليل الذي أبطل دعوى سوادين في محل واحد 
يبطل هذا فإن الاثنينية لا تفهم إلا بعد مفارقة الواحد الآحر بعَرَّض من الأعراض 
کما سبق برهانهء فإذا تداحل البعدان جميعا وأحدهما لا يفارق الآحر فأي فرق بين 
قول القائل أن ههنا بعدين وبين قوله ثلاثة أبعاد وأربعة أبعاد وهذا محالء ولا يجوز 
الفرق بوصف کان موجوداً وعدم حالة التداحل لأن المعدوم لا يوقع التفرقة بين 
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الشيئين. أا بطلان الثاني وهو إبطال الخلاء فما دک فا EET‏ 
بتداحل الأبعاد ولكنا نزيد أدلة: 
(الأول) إن الخلاء إنما يقع في الأوهام من المواء لأن الحس لا يدركه» فيظن 
الإنسان أن الكوز الذي لا ماء فيه فار غ حال» فينغرس ني الأوهام تصور الخلاء فإن 
ما توهمه أرباب الخلاء هو شيء مثل المواء لأن له مقدار خصوصاً وهو قائم بنفسه 
وهو منقسم» ونحن لا نريد بالحسم إلا ما وجحد فيه هذه الصفات» وبهذا الاعتبار 
کان الهواء حسما فالخلاء لیس عدماً محضا فإنه یوصف بأنه صغیر وکبیر ومسدس 
ومربع ومستدير» وأن هذا الخلاء يتسع لذراعين من الملاء لا أكثر منه» ولو كان أقل 
منه فلا يطابقه والنفي المحض لا يوصف بمثل هذه الأوصاف فهو موحود قائم بنفسه 
ليس بعرض وله مقدار ويقبل القسمة» وحن لا نعي بالحسم إلا هذا بدليل المواء. 
(الثاني) إنه لو کان الخلاء موجوداً لكان ابمحسم فيه غير ساكن ولا متحرك 
والتالي سحالء فالمقدّم حال. وإنغا قلنا: إن السكون في الخلاء حال لأن السكون إما 
أن يكون بالطبع أو بالقسر» فإن فرض سكون الجسم في جزء من الخلاء بالطبع فهو 
حال لأن أحزاء الخلاء متشابهة لا احتلاف فيهاء وإن فرض بالقسر فإنا يكون 
بالقسر إذا كان له موضع آخر ملائم على حلاف ما هو فيه» وإذا انتفى il‏ 
انتفى الافتزاق قي حق الطبع والقسر بعد الطبع» وأما الح ركة في الخلاء فهو أيضا 
حال بدلیلین: ا 
(أحدهما) ما ذکرنا فإنه إن کان بالطبع فکأنه يطلب موضعا مالفا لما کان 
فيه ولا انحتلاف فيه وكذا القسر. [ 
(والغاني) إنه لو كان في الخلاء حركة لكان في غير زمان وهو حال فالمقدم 
حال ووجه استحالته ما قد سبق أن كل حركة ففي زمان لأن كونه قي الجحزء الأول 
قبل كونه في الثاني لا حالة وإما لزم هذا الحال لأن الحجر يتحرك إلى أسفل في الواء 
أسرع من أن يتحرك قي الماي لأن اهواء أرق ومانعته ودفعه أقل» ولو صار الماء تُخينا 
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بدقيق أو غيره لصارت حر كة الحجر فيه أبطأ أيضاً لما بحصل فيه من المانعة والدفي 
فنسبة الحر كة إلى ا لحر كة في السرعة والبطؤ كنسبة الرقة إلى الخخحانة قي الممانعة والدفع» 
فإذا فرضنا حر كة ي حلاء مائة أذرع مثلا في ساعةء ثم فرضنا حركة ذلك اسم مع 
تقدير وحود المواء أو الماء قى تلك المسافة فلابد أن يكون أبطأء فليقدر أنه في عشر 
ساعات» فلو قدرنا الملاء بشيء بدل الماء أرق منه إلى حد يكون نسبته في الممانعة إليه 
العشر» فتكون الحركة في ساعة فيؤدي إلى مساواة الح ركة مع وجود أصل الع 
للحركة في الخلاء مع عدم المنع» وإذا كان التفاوت فى قدر المع يوحب التفاوت في 
الجر كة» فالتفاوت اي وجود المنع وعدمه کیف لا وجب وهذا برهان قاطع ثبت ما 
ذکرنا من لزوم اشتمال کل حسم على میل فیه. 

(الثالث) وهو من العلامات الطبيعية على إبطال الخلاء أن الطاس من الحديد 
إذا ألقي على الماء لم يغص فيه» ولا سبب له إلا أن الهواء متشبث عقعره قإنه لر 
غاص الطاس فاهواء لا يساعده حتى يحصل ف حيز الماءء لأنه يطلب الصعود من 
حيزه» ولو انفصل عنه واستمسك في حیزه وغاص الطاس حصل خلاء بين سطح 
الطاس وسطح الواء النفصل وهو محالء وعلى هذا بنيت السفينةء ولذلك لو حرج 
اهواء من الطاس أو السفينة ومليء اء لرسب» وكذلك كوبة الحجام تخرج الهواء 
با مص فينجذب معه بشرة الحجوم لأنه لو لم ينجذب لحصل خحلاء وهو ععال» 
و كذلك سراقة الماء يتماسك الماء فيها مع التنكيس لذلك فلو حرج الماء م جد في 
أسفل السراقة ما يستخلفه فيخلو ويستحيل وجود الخلاي واتفصال سطوح 
الأحسام بعضها من بعض من غير خلف» وكذلك القارورة قد توضع على اهاون 
وضعا مهندماً ثم يرتفع الماون برفعها إلى غير ذلك من جلة الحيل الي بنيت على 
استحالة الخلاءء فإن قيل: ما حقيقة المكان؟ قيل: ما استقر عليه رأي أرسطاطاليس 
هو الذي أجمع عليه الكلء وهو أنه عبارة عن مطح الجسم الحاوي أعي السطح 


الباطن المماس للمحوى لأن العلامات الأربعة المذكورة موحودة فيه» وكل ما 
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e a a a e gl o e 
ا لحاوي فهو مکان و لم یوجد تي صورة ولا فی هیولی ولا غیره فلا یکون مکاناء فإِذا‎ 
جملة العام ليس في مكان أصلاء ولذلك لا يجوز أن يقال: لِم احتص بهذا الحيّز؟ فلم‎ 
يكن أرفع منه أو أسفل لأن الخلاء حال» فليس نة أرفع وأسفل» وأما النار فمكانها‎ 
حيط فلك القمر من الباطن» ومكان المواء السطح الباطن من النار» ومكان الماء‎ 
السطح الباطن من الهواء وعلى هذا الترتيب ينبغي أن نعتمد.‎ 

(المقالة الثانية) في الأجحسام البسيطة والمكان خحاصة لا بخفى انقسام الجسم 
إلى البسيط والمر كب. ۰ 

والبسيط ينقسم إلى مالا يقبل الكون والفساد كالسماويات. وإلى ما يقبل 
كالعناصر الأربعة وقد سبق أن السماويات لا تقبل الانخراق ولا الفساد ولا الح ركة 
المستقيمة» ولا تخلو عن الح ر كة المستديرة وأنها كثيرة وطباعها مختلفة وها نفضوس 
تتصور وتتحرك بالإرادة» و كل ذلك سبق في الإلميات ونزيد ههنا أن موادها أعي 
هيولياتها ختلفة بالطبع ليست مشت كة» كما أن صورها مختلفة لا كالعناصبء فإن 
موادها مشت ركة إذ لو كانت مادتها مشر كة لكانت مادة الواحد منها تصلح من 
حيث ذاتها أن تتصور بصورة أحرى» ولو كان يتصور ذلك لكان تخصيصها 
بصورتها بالاتفاق وبسبب اتفق ملاقاته هاء ولا يستحيل أن يفرض ملاقاة سبب 
آخر فتقبل صورة أخحرى فتفسد الأولى وتتكون الثانية» ويلزم منه أن يتحرك الجركة 
المستقيمة إلى حيز الطبيعة الأحرى وهو محال» والممكن لا يفضي إلى الحال فدل أنه 
لا يكن أن تكون مادتها مشتركة ولا ماثلة لمادة العناصر هذا حكم بسائط 
السماوات. وأما العناصر فندعي فيها أنها لابد وأن تنقسم إلى حار يابس كالنار 
وحار رطب كاواء وبارد رطب كالماء وبارد يابس كالأرض» ثم ندعي أن الحرارة 
والرطوبة واليبوسة والبرودة أعراض فيها لا صورء ثم ندعي أنه يتصور أن تستحيل 
وتتغير في تلك الأعراض كما يسخن الماء» وأنه ينقلب بعض هذه العناصر إلى بعض» 
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وأنه يقبل كل واحد مقدارا أكبر وأصغر ما هو عليه» وأنها تقبل الآثار من الأحسام 
السماوية وأنها لابد وأن تكون في وسط الأجسام السماوية فهذه سبع دعاوى: 
(الأولى) إن هذه الأجحسام القابلة للتغير والكون والفساد والتركيب لا تخلو 
عن الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة» لأنها إما تكون سهلة القبول للشكل سهلة 
الرك له وهو المراد بالرطوبةء وإما أن تكون عسرة القبول للشكل أو الاتصال حتى 
يجوز أن يتماس منه أجزاء وتبقى غير متصلة» فإن كانت سريعة الاتصال عبر عنه 
بالرطب مثل الماء والهواء وإن كانت لا تتصل عند التماس يسمى ذلك ياہسا 
كالتراب والنار» ثم إنها لا تخلو عن الحرارة والبرودة لأنها قابلة للمزاج كما سيأتي 
فلابد أن تنفاعل وأن يؤثر بعضها في بعض وإلا كان جاورة ولم يكن مزاجاء وفعلها 
إما أن يكون بالتفريق ويسمى حرارة أو بالتعقيد ويسمى برودة ولذلك يلحقها 
الانكسار وذلك عند شدة امتزاج الرطوبة باليبوسةء واللين إنغا يكون من الرطوبة 
والصلابة من اليبوسةء والملاسة الطبيعية من الرطوبةء والنشونة الطبيعية من اليبوسة 
فإذن أصول هذه الطبائع هذه الأربعة وتلحقها البقية بعدها ولا تخلو هذه الأحسام 
عن هذه الأربعة. أما الرائحة والطعم واللون فيجوز أن تخلو عنها فلا لون للهواى 
ولا طعم للمياه» ولا للهواء ولا رائحة للهواء ولا أيضاً في الحجر» فإذن الكيفيات 
اللموسة تكون ني الأحسام أُولاً وسابقة على المرئية والمشمومة والمذوقة والمسموعة 
فإذن يكون الاحتلاط الأول هذه الطبائع الأربعة» وأما الخفة فإنها مع الحرارة والثقل 
مع البرودة» وكلما زادت اليبوسة مع واحدة من الحرارة والبرودة زادت الخفة 
والثقلء فالحار اليابس أشد خحفة» والبارد اليابس أشد ثقلاًء وإذا م يكن بد من 
احتماع كيفتين لكل حسم كان الت كيب أربعة حار يابس ولا شيء أبلغ فيهما من 
النار وهو البسيط الحار اليابس» وحار رطب وهو الهواءء وبارد رطب وهر الاي 
وبارد يابس وهو الأرض» فإذاً المركبات بعدها دونها في هذه المعاني ويقاربها من 
المركبات ما يغلب فيه هذه الطبايع» ودليل أن الهواء حار بالطبع أنه يطلب جهة فوق 
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إذا حبس قي الما وإذا أوقد النار تحت الماء وحمي تبخر وصار هواء متصاعدا. نعم 
الهواء الذي يجاور أبداننا بحس منه البرودة لأنه بممتزج بأجخرة احتلطت به من الماء 
اجاور له» ولولا أن الأرض تحمى بالشمس ويحمى بسببها الهواء اجاور ها لكان 
الهواء أبرد من هذاء ولكنه يحمي الهواء المجحاور للأرض إلى حد ما فتقل البرودة 
ویکون ما فوقه أبرد إلى حدّ ماء ثم يترقى إلى ما هو حار وإن ل يكن مشل النار في 
الحرارة. وأما الأرض فهو يابس بارد وبرودته من حيث إنه لو ترك بنفسه لكان 
بارداء ولولا البروةة ا كان فيلا كفا طالا جهة قاقض حهة التار ال الفنة قإذن 
الأحسام البسيطة هذه الأربعة وهي أمهات الأحسام وسائر الأحسام يمحصل في 
امتزاجحها. 

(الدعوى الثانية) أن هذه الصفات الأربع أعراض وليست بصور كما ظنه 
قوم» لأن الصورة حوهر وهو لا يقبل الزيادة والنقصان والأشد والأضعف» وهذه 
الأحسام تتفاوت في الحرارة والبرودة» فرب ماء برد من ماء ولأن صورة الماء لو 
كانت البرودة لكانت تبطل صورته بالحرارة» و كان يجب أن يفارق مكانه إلى مكان 
الحار» ولا كان تبقى حقيقة المائية» بل كان يفسد بفساد البرودة ولو كانت صورة 
اشر ا رک و خی وو ق ۾ يکن هواء 
لزوال صورته» فهذه أعراض وإنما صورة العنصر طبيعة أحرى أعيٍ أنها حقيقة حالة 
في الميولى لا تدرك قي نفسها بالحواس» وإنما المدرك بالحواس من اللون والبرودة 
والرطوبة أعراض تصدر من تلك الطبيعة» وإنغا عرفت بفعلها فإنها تفعل في جحسمها 
السكون قي مله الطبيعي والرد إليه عند المفارقة» ويوحب الميلل الذي يعبر بالخفة 
والثقل» ويوحب في كل جسم كيفية خحاصة وكمية حاصة» فطبيعة الماء تظهر فيه 
البرودةء وإذا أزيلت البرودة عنه بالقسر ردتها إليه عند انقطاع القاسر» كما أنه 
يوحب حركة إلى أسفل مهما رمي إلى فوق قهرا وذلك إذا زالت القوة القاهرة» 
وكذلك رعا يتغير مقدار الماء بالقهر إلى أصغر وأكب فإن زال القهر عاد إلى مقداره 
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الطبيعي فإذن لكل واحد من هذه الأربع صورة هي حقيقته ووجحوده وهذه 
الكيفيات الحسوسة أعراض. 

(الدعوى القالغة) أن هذه العناصر تقبل الاستحالة والتغير فيجوز أن يصير 
لماء حار أي تحدث صفة الحرارة في تفس الماءء و كذا سائر العناصر وتحدث الحرارة 
بثلاثة أسباب: 

(أحدها) أن تجاوره حسم حار مثل النار فإنها تسخن للماء. 

(والثاني) الح ر كة كما أن اللبن يحمى في الممخض بالحركةء والماء الجاري 
أحر من الماء الراكد وإذا حك حجر حمي وظهر منه النار. 

(القالث) الضرء فإنه إذا صار حسما مضينا مي كما أن المرآة الحراقة تحرق 
بضوئهاء وقد حالف قوم في هذا فقالوا: إن الماء لا مجحمى والأرض كذلك وإن 
امواء لا يبرد فتكلفوا هذه الأقسام وجها فقالوا: إذا جاور الماء النار انفصل من 
أجحزاء النار ما تز ج بأجزاء الماء فيكون الحار أجزاء النار» وبرودة الماء تصير مستورة 
لكون أجزاء النار غالبة وإلا فهو في نفسه بارد كما كان» ومهما انقطع مدد النار 
انفصلت منه أجزاء النار وعادت البرودة ظاهرة بعد أن كمنت لا أنها عدمتء فأب 
الشيء فإنغا بحمى بالح ركة لأن باطنه لا بخلو عن أجزاء من النارء فالحركة تخرج 
الأحزاء إلى الظاهرء وأما الضوء فإنه لا جعل غيره حار فإنه ليس بعرض بل هو 
حسم حار ني نفسه وهو لطيف ينتقل من موضع إلى موضع» وإنا تكلفوا هذا لأنهم 
ظنوا أن هذه الأعراض صور فلم يجدوا وجهاً لزوال برودة الماء مع بقاء صورته» 
فتكلفوا هذا القول لذلك وقد أبطلنا هذا الأصل ونتكلم على فساد استنباطهم في 
هذه الثلاث. 

(أما القسم الأول) وهو أن الح ركة تخرج أجزاء النار من الباطن فيدل على 
بطلانه أنه إن کان صحیحا يجب أن يحمی ظاهره ویبرد باطنه بانتقال الحار من باطنه 
ولیس كذلك» فإن السهم إذا کان نصله من رصاص فرمي ذاب کله» ولو حرجت 
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الحرارة إلى ظاهره لازداد باطنه انعقادا وبقي کما کان» كيف ولو کسر ولمس حال 
حرارته باحر كة وحد باطنه أحرّ نما كان قبل ذلك وكذا ظاهره» وكذاالماء إذا 
حرك ي الرق زمانا طويلا وحد حارا بجميع أحزاقه حرارة متشابهة قي الظاهر 
والباطن» فدل أن الحرارة حدثت في جميع الأحزاء ولم تنتقل. فإن قيل: الح ركة 
جعلت أجزاء النار الي كانت فيها حارة بعد أن لم تكن. قيل: فهذا اعتراف 
بالاستحالة وهو انها کانت موحودة غير حارة أو ضعيف الحرارة ثم تحددت. فإن 
فیل: النصل يذوب عن حرارة النار الي ق الهواء لا من حرارة في باطن النصل 
وكذلك يذوب أجراؤه. قيل: هذا باطل لأن الهواء لا يزيد في الحرارة على النار 
الصرف» واللابث في النار أشد احتراقا من الشحرك فيها بسرعة لأن المؤثر يتاج إلى 
زمان حتى يؤثر» فكأن المتأثر في المواء أولى باحازاقه من حر كة حفيفة فيه. فإن قيل: 
إذا تحرك فهو بسرعة حر كته يجتذب نيران المواء إلى نفسه فيدحل في باطنه فيجتمع 
فيه نيران كثيرة. قيل: حرو ج أجزاء النار منها إلى الهواء أسهل من الدحول فيه 
فكان ينبغي أن يصير أبرد وأشد انعقادا خرو ج النار منهاء فإن النار تدحل في مسامه 
لا حالةء وتلك المسام يحتمل حروج النار منها كما يحتمل الدحول فيهاء بل انفلات 
النار في موضع غريب أيسر من تولحها قي موضع غريب» فإن كانت الج ركة تمنع من 
الحروج فلتمنع من الدحول. 

(وأما القسم الثاني) وهو دخحول أجزاء النار في الماء والخشب عند الجحاورة 
فذلك لا بعكن إنكاره إذ يجوز أن يكون الاحتلاط أحد الأسباب» ولكن إذا ثبت 
عا سبق جواز الاستحالة ا کک کی ر و ی 
النار فيه. 

(وأما القسم الثالث) وهو دعوى كون الشعاع حسما حاراً فهو باطل 
بأمور. 
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(الأول) انه کان ينبغي أن لو کان حار لهب النار أن يسر كلما وقع 
عليه كما يسر النار» ومعلوم أنه يظهر الأشياء ولا يسترها بخلاف النار. 

(والثاني) إنه كان ينبغي أن يتحرك إلى حهة واحدة والضوء يتفشى في سائر 
الجهات. 

(والثالث) أنه كان ينبغي أن يكون وصوله من موضع بعيد أبطأً من وصوله 
من موضع قريب» ولو أسرج سراج وقت انحلاء كسوف الشمس وصل ضوؤهما 
إلى الأرض في وقت واحد من غير تفاوت. 

(الرابع) أنه إذا أشرق البيت من روزنة ثم سد فجأة ودفعة واحدة كان 
ينبغي أن يبقى البيت مضيئاً بتلك الأحسام ال كانت فيه إذ منعت من الانفلات 
بسد الروزنة» فإن زعموا أنه زال ضوؤها لما سد الروزن فهو إذن حسم يقبل الضوء 
تارة والظلمة أخرى فصار الضوء عرضا حسم فلا حاحة إليه» بل ينبغي أن يعرف 
بالحق وهو أن الأرض يقبل الضوء مرة والظلمة أخرى عقابلة الشمس ومفارقها. 

(الخامس) أن تلك الأحسام إن كانت متفرقة فكيف يتواصل الضوء في 
جميع الهواء والأرض» وإن كانت متواصلة غير متفرقة فكيف تداخحل أحسام الهواي 
وإذا م تداحل كانت متفرقة فكيف يتواصل الضوء على وحه الأرض. 

(السادس) أنه لو کان ينتقل من الشمس أو السراج أجسام مضيفة لكانت 
أحزاء الشمس تتحلل وينقص ضوؤها في ثاني الحال لمفارقة الأجزاء المضيئة إياها فإن 
قر أن تلك الأحسام لا تخرج منهاء بل هي ثابتة فيها ملازمة ها يتحرك معها عند 
حر كتهاء وإنما تفع على الأرض مقابلتها فقد تقدّم احواب عنه مسن موضعين حيث 
قلنا: إنها كانت تسر ما وراءهاء وإنها تكون مداحلة لأحسام الهواء فينبغي أن لا 
يكون منها شيء في الواء لأن حسما واحدا لا جوز أن يعد عن الأرض ويقرب 


(1) الروزنة: الكوة معرب رشفاء الغليل). 
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منها فينبخي أن لا يخلو المواء عنه» فلو أخحرج جسم في الهواء لكان يجب أن لا يقع 


الضوء عليه إذ يستحيل أن يقال: إن الضوء الذي على الأرض علم اعازاض حسم 
فانتقل إليه. 

(السابع) أنه لو كان حسما لكان انعكاسه عن الأشياء الضلبة كالحجر لا 
عن اللينة كالماءء فظهر بهذه العلامات أن الشعاع عرض ومعناه أن الشمس سبب 
لحدوث عرض فيما يقابلها إذا كان بينهما حسم شفاف ويكون الجسم المستضيء 
أيضا سسا وٹ الضوء فيما يقابله مرة أخحرى بالعكس أو بالانعطاف ومهما قبل 
الشيء الضوء و كان قابلاً للحرارة حدثت الحرارة فيه وهي عرض آخر. 

(الدعوى الرابعة) أنها تقبل مقدارا أصغر وأكبر من غير زيادة من حارج 
كما يكبر الماء مرة ويتصغر أخرى» فمهما صار حار صار أكبر ومهما برد جمد 
وصار أصغر وقدره وهو فاتر بينهما وقد سبق أن المقدار عرض في الهيولى» فلا يلزم 
أن يکون وقفا غل مقار واخ ولكن نستدل الآن بالمشاهدة على صحة ذلك فإن 
الخمر في الدّن ينتفخ حتى يشقه» والقمقمة" الي تسمى الصياحة إذا كانت 
مشدودة الرأس مملوءة بالماء وأوقدت النار تحتها وانكسرت ولا سبب لذلك إلا أن 
الماء صار أكبر ما كان» فإن قيل لعله كير بدحول أجزاء النار فيه. قيل فكيف بعكن 
دخول أجزاء النار فيه و لم يخرج شيء من الماءء ولو حرج شيء من الماء فدحل بدله 
لكان كما كان ولم تنكسر الصيّاحة ولو قيل: النار طلبت جهه الفوق بطبعها 
فلذلك كسرت. قيل: فكان ينبغي أن ترفع الإناء وتطيره لا أن تكسره لأنه رعا 
يكون الرفع أسهل من الكسر إذا كان الإناء قويا وکان وزنه حفيفاًء ثم کان ينبخي 
أن تكسر الموضع الذي تلاقيه ولكن السبب فيه أن الماء ينبسط في جميع الحواننب 


)١(‏ القمقمة: وعاء من نحاس له عروتان جمع (قماقم) ما يسخن فيه الاء وغيره ويكون ضيق الرأس وقد يكون من 
الخزرف الصيي. 
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فيدفع سطح الإناء من كل حانب» فينفتق الموضع الذي كان هو أضعف من الإناء 
من أي جانب كان» فإذن المقدار عرض يزيد وينقص» والطبيعة المقتضية للمقدار لا 
تزول» ولکن تقبل عرضاً مخصوصاً ما م یکن قاسر» فان وجد قاسر فرعا قسر فعلها 
عن غاية مقتضاه. 
(الدعوی ا إن هذه ا الأربعة يستحيل بعضها إلى بعض 
فينقلب المواء ماء أو ناراً والماء هواءء أو أرضاً وكذلك باقيها وقد أنكر هذا قوم. 
وبرهانه المشاهدة وهو أن منفخ الحدادين لو نفخ فيه زماناً متطاولاً نفا قوياً همي 
ما فيه من اهواء واحازق وصار نار ولا معنی للنار الا هواء حرق» ولو رکب کوز 
من الزحاج مثلاً في وسط الثلج تر كيبا مهندماً برد الهواء الذي في داخحله واستحال 
ماء واحتمع قرات على سطحه» فإذا كثرت احتمعت في أسفله وليس ذلك 
بدحول الماء فيه من المسام فإن الماء الخار ج لا ينقص» > ولو کان بدل البارد ماء حار 
کان أولى بالدحول من المسا» وذلك لا يوجد مع الحار وإغا يوجد مع البارد 
المفرط أو الثلج» وأيضاً لو كان ذلك بدخحول لاء لكانت القطرات لا توحد إلا في 
الموضع الذي فيه الماء وهي قد توحد على طرف من الكوز هو أعلى من الثلج» > وقد 
شوهد اي البلاد الي بردها مفرط استيلاء البرد على اهواء الصاف في القريب من الأرض 
في وقت الضحو وانقلابه ثلجاً وسقوطه إلى الأرض حتى احتمع منه شيء كشير مسن 
غير غيم . 
وأما استحالة الماء هواء فهو ظاهر عند إيقاد النار تحته وتصاعد البخار هواء. 
فأما استحالة الماء أرضاً فقد شوهد ذلك قي قطرات الماء الصا من المطر إذا وقععت 
على المواص ضح الي فيها قوة حجرة معقسدة فتنعقد في الحال أحجارا. وأما استحالة 
الحجر بالذوبان ماء فيدرك بالتجربة من صناعة الكيمياء وتحليل الأحجار» وهذا كله 
لأن اهيولى مشا كة ولا يتعين ها صورة من هذه الصور بذاتهاء بل تقبل الصور 
بحسب السبب الذي يلاقيها فإذا تغير السبب تغيرت الصورة» وإما يحصل استعدادها 
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فإنه يستعد بها للصورة الموائية» فلا تزال الحرارة تقوى والصورة المائية باقية إلى أن 
تتم قوتها فتصير القوة الموائية أولى منهاء فتخلع المائية وتلبس الوائية من واهب 
الصور. 
(الدعوى السادسة) إن هذه السفليات قابلة للتأثر من السماويات فأظهر 
الكواكب تأثير الشمس والقمر» إذ بهما يحصل نضج الفواكه ومد البحار»ء إذ بزيادة 
القمر تكون زيادة للد وزيادات الفواكه وأمور أحرى يعرف تفصيلها في الكتب 
الجزئية» وأظهر آثارها في السفليات الضوء ثم الحرارة بواسطة الضوءء وليس يلزم 
من ذلك كون الشمس حارة ولو جحعلت الحرارة منها بواسطة الضويء كماأن 
الشمس إذا سخنت الماء حر كته إلى فوق بالتبخحرء ولا يدل ذلك على أن الشمس 
متحركة إلى فوق» و كذلك حرارته لا تدل على حرارتها بل للسماويات طبيعة 
حامسة خارحة عن هذه الطبايع كما سبق» ولكن هذه الأعراض متعاشقة ومتعاهدة 
ومتصاحبة» فالحرارة يلازمها الح ركة» والضوء تلازمه الحرارة .ععنى أن أحدهما 
يعطي الموضوع استعداده لقبول الآحر حتى يفيض الآحر من واهب الصورء فإذن لا 
يلزم بالضرورة أن يكون فعل الشيء من حنسه لكن الأغلب أن الحاصل في الجسم 
من جسم آحر يناسب الفاعل» فالسخونة من النار والبرودة من الماء والضوء من 
الشمس وفعل الجسم في الجسم تارة يكون بابجاورة كما أن النار تسخن بالمماسة 
حسما آحر» والريح تحرك بالمماسة حسما آحر وتارة بامقابلةء كما أن الأحضر إذا 
قابل حائطاً في موضع شروق الشمس أوحب حصول حضرة في الحائط مشل 
العكس» و كما أن الصورة عند المقابلة للمرآة توجحب انطباع مثلها فيها ولو كان 
ماساً م توجبه» فكذلك مقابلة المتلون للعين توحب حصول مشل صورته في العين 
عند ابد فأما مع المماسة فلا وليس حقيقة هذا امتداد حزء من المضيء أو حروج 
صورة من الصور إلى العين أو المرآة فإن ذلك عحال» لكن وجود المضيء في مقابلة 
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الحسم الكثيف سبب لحصول مثل صورته فيه بطريق التجدد مهما توسط بينهىا 
حسم شفاف» وإذا حدث الضوء فيه بسبب استعد للحرارة فصار حاراً ثم رى 
يستعد بالحرارة للح ركة فيتصاعد بخارا إذا كان ذلك في ماء والمرآة الحرقة إغا تحرق 
من حيث أنها مقعرة مخروطة فتقبل النقطة الي هي مر كزها الضوء من جميع أحزاء 
المرآة بالرد والانعكاس إليها فيشتد ضوؤها واستعدادها للحرارة فتشتد حرارتها 
فقحرق» ولذلك تغلب الحرارة في الصيف لأن ضوء الجسم المضيء إغا يق وى بتمام 
المقابلة لأنه إنغا يفعل بالمقابلق فإذا كانت المقابلة أشد كان الضوء أكثر والمقابلة 
التامة إغا تكون على العمود والشمس لي الصيف تكون في جانب الشمال قريباً من 
وسط رؤسناء ولذلك يكون نهار الصيف أضوء من نهار الشتاء ويكون أحرَّ لا 
غالة» وني الشتاء ينحرف العمود ليل الشمس عن سمة رؤسنا إل الجحنوب فيضعف 
الضوء فتضعف الحرارة» وأعي بالعمود الط الذي يخرج من مركز الشمس إل 
مر كز الأرض على زاويتين من الحانبين قائمتين فما ميل عنه لتفاوت الزوايا فلا 
یکون عمودا. 

(الدعوى السابعة) إن هذه العناصر ينبغي أن تكون في وسط السماوات ولا 
يتصور أن تکون خارحة منها ولا يتصور أن يكون ها في دال السماوات موضعان 
طبيعيان بل ينبغي أن يكون مكان كل واحد من العناصر واحداً أما إنه لا جوز أن 
یکون شارا من فاا السماوات فمن حيث إن هذه الأجحسام تستدعي حهتين 
مختلفتين كما سبق لقبوها ال حر كة المستقيمةء فلا يتصور أن تكون إلا حيث حيط بها 
حسم يحدد جهتهاء فإن فرضت خارحة عن السطح الأعلى من العام ولس بحيط 
بھا حسم فهو محال» وإن فرضت ”ماء أحرى حتى يفرض عالمان متجاوران أو 
ستباعدان یکنا OO OO‏ 
کان غالا لأنه یکون بینهما بعد وهو حلاء والخلاء حال» ولأنه یکون ذلك البید 
ذا حهتين يتصور بينهما حر كة مستقيمة فيحتاج إلى ما يوحب احتلاف الجهة وقد 
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بينا أن الجسم لا يوجب الجهة من خارج فيحتاج إلى حسم ثالث حيط بهما 
ويجويهما وذلك أيضاً حال» وهو أن يكونا ئي موضعين يحويهما حيط واحد على ما 
ني هذه الصورة مثل حسم القمر وجسم العناصر 

فإنهما جميعا في فلك القمر ومثل ذلك محال» وهذا 

رل ت أن بكرن كان لطر لبط واحدة 

لأنه لو فرض له مكان طبيعي بين المكانين» وليكن العنصر الذي فرض له مكانان 
الماء لكان لا يخلو إما أن ميل بالطبع إلى أحد المكانين فيكون هو المكان الطبيعي له 
دون الآحرء أو يقصد بعضه أحدهما وبعضه الآخحر وهو محال» لأن الماء بسيط 
متشابه الأحزاء فينبغي أن تكون حر كته متشابهة إذ لا خصص لبعضها حتى يجب أن 
يفارق البعض الآخحرء فالمكان الطبيعي للجسم هو المكان الذي إذا قدّر أجزاء ذلك 
الجسم قي مواضع متفرقة وحليت وطبعها تح ركت كلها إلى ذلك الكان واحتمع 
الجسم كله فيه بجميع أجزائه» فمكان الكل ما يجتمع فيه أحزاء الكل فلا يؤدي إل 
امحال الذي ذكرناه فقد بان من هذا أن العام واحد لا يعكن أن يكون إلا كذلك 
وإ أحسامه منقسمة إلى ما يستدعي الحهةء وإلى ما يفيد الجهة. فالذي يستدعي 
الجهة لابد أن يكون في وسط المفيد حتى يتميز جهتاه بسالقرب والبعد وأن 
الملستدعي” الحهة لابد أن يكون بعضه داحل البعض ولا يجوز أن يكون خارحاً 
عنه» و كل هذا يبنى على أصول هي أن هذه الأحسام بسيطة» و كل حسم بسيط فله 
شكل طبيعي وهو الكرة» ومكان واحد طبيعي وقد بان أن الخلاء باطل فينبي على 
بجموع هذه الأصول تلك النتيجة الي ذكرناهاء وإنما قلنا: إن كل حسم فله مكان 
طبيعي لأنه إذا حلا من القواسر فإما أن يسكن في مكان فنقول: هو المكان الطبيعي 
له» أو يتحرك فيتوجه إلى الحهة الي فيها مكانه الطبيعي له لا محالةء وإنغا قلنا ينبغخي 


)١(‏ قوله وأن المستدعى الخ في نسخة أحرى روأن المغيد للجهة) فتدير. 
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أن یکون واحدا لا ذکرناه حتى لا يلزم الحال وهو افتزاق أجزاء البسيط إذا خلا من 
الحدين حتى يتوجحه إلى المكانين بعضه إلى ذا وبعضه إلى ذلك فإنه لو توحه إلى 
أحدهما وترك الآحر فالطبيعي ما توجه إليه. 

(المقالة الثالغة) في امراج والمركبات ولابد فيها من النظر في حمسة أمور: 

(النظر الأول) في حقيقة المزاج والمعن به أن تمتزج هذه العناصر بحيث يفعل 
بعضها في بعض فتتغير كيفيتها حتى يستقر للكل كيفية متشابهة ويسمى ذلك 
الاستقرار امتزاحاء وذلك أن يكسر الحار من برودة البارد والبارد من حرارة الجا 
وكذلك الرطب واليابس حتى تصرر الكيفيات احسوسة الي بينا أنها أعراض 
للصورة متشابهة لتعادلا بالتفاعل» فأما الصور وهي القوى الموجحبة هذه الكيفيات 
فإنها تكون باقية ببقاء التفاعلء لأن الصور كلها لو بطلت لكان ذلك فسادا لا 
اا ولو بطلت الصور الفارت اا وفيت الصور افوائية لكان ذلك انقلاب النار 
ED‏ ولو لم تتغرر الكيفيات بتصادم التأثيرات لكان جاورا لا مزاج 
وحيٹ قال أرسطو: إن قوى العناصر باقية في المزاحات فإنه لا يريد بها إلا القوى 
الفاعلة فإن نفي قوى التفاعل يدل على الفسادء وهو إنما استدل بهذا على أن امزاج 
ليس بفساد» ثم كيف يقع فساد ولو كانت متكافية فلا يفسد البعض البعض وإن 
غلب بعضها بقي الغالب وبطل المغلوب وانقلب E‏ 
واسطة بين الحواهر والصور حواهر فلا تقبل الزيادة والنقصان فيلزم من ذلك أن 
يعتقد حقيقة امزاج كما ذكرناه» والمزاج ينقسم في الوهم إلى معتدل وإلى سائل 
فالمعتدل غير ممكن الوجحود إذ لو وحد لكان الجسم غير ساكن ولا متحرك فإنه إن 
سكن على الأرض فالأرض غالبة عليه» وكذلك إن سكن في اهواء فإن اواء يكون 
غالبا عليه» وإن تحرك من الهراء إلى النار فالنار غالبة عليه» وإن تحرك إلى الأرض 


فالأرض غالبة عليه» وحقه أن لا يسكن ئي موضع وأن لا يتحرك إلى موضع وذلك 
حال. 
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(النظر الثاني) ني الاختلاط الأول بين العناصر الي تقدم القول في صفاتها 
وبساطتهاء فاعلم أن الأرض ينبغي أن تكون ثلاث طبقات. 

e dT 
صرفاً وفوقها طبقة تختلط بها رطوبة المياه المنجذبة إليه فتكون طبقة الطين» وفوقها‎ 
طبقة هي وجه الأرض وينقسم إلى ما يستوي عليه البخارء وإلى ما تنكشف عنه فما‎ 
تحت البحر يغلب عليه المائية» وما ينكشف عنه يغلب عليه اليبوسة بسبب حرارة‎ 
الشمس» والسبب في أن الماء غرر حيط بالأرض إن الأرض تنقلب ماء فيحصل قي‎ 
ذلك الموضع وهدةء والماء ينقلب أرضا فيحصل بسببه ربوة» والأرض صلبة ليست‎ 
.عشاكلة للماء والمواء حتى ينصب بعض أجزائها إلى بعض» فيزيل عن نفسه التفاورت‎ 
ويتشكل بالاستدارة كما يكون ذلك في الماء والهواء فيميل المرتفع منه إلى المنخفض‎ 
فينكشف بعض الواضع للهواء وهذا هو الذي اقتضته العناية الإلهية» فإن الحيوانات‎ 
البرية لابد ها من الاغتذاء باهواء لدوام روحهاء ولابد أن تكون الأرضية غالبة عليها‎ 
لتكون محكمة ثابتة فلم يكن بد من أن تنكشف الأرض للهواء في بعض المواضع ليتم‎ 
وحود الحيوانات البرية.‎ 

وأما الهواء فهو أربع طبقات» الطبقة الي تلي الأرض فيها مائية من 
البخارات الي ترتفع إليها من جاورة المياه وفيها حرارة لأن الأرض تقبل الضوء من 
الشمس فتحمى» فتتعدى الحرارة إلى ما جاورها وفوقها طبقةلا تخلو عن رطوبة 
بخارية ولكن تكون أقل حرارة لأن حرارة الأرض لا ترتفع إليها لبعدهاء وفوقها 
طبقة هي هواء صاف لأن البخار والحرارة المنعكسة عن الأرض لا يرتفعان إليها 
وفوقها طبقة فيها دخانية لأن الأدحنة من الأرض ترتفع في المواء وتقصد عام الأثير 
أُعيْ النار» فتكون كالنتشرة في السطح الأعلى من الهواء إلى أن تتصاعد فتنحرق» 
وأما النار فإنها طبقة واحدة محرقة لا ضوء ها بل هي كاهواء وألطف منه» ولو كان 


ها لون منع رؤية الكواكب بالليل» ولكان ها ضوء كما للنيران المشتعلة» ولون 
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فف سسس 
السراج ضؤه إنما محصل من شوب النار الصافية بالدحان المظل > فيحصل من محموع 


ذلك اللون والضوء وإلا فالنار الصافية لا لون هاء وحيث تقوى النار في السراج لا 
يكون ها لون حتى يظن أنها كالثقبة الخالية ليس فيها إلا حلاء أو هواي فما النار 
باحقيقة تلك وإذا حصل ها لون فلكونها مشوبة بالدخان وبالحقيقة فإغا ذلك لون 
الدهن امحترق لا لون النار أو لون الحطب امحترق» وإنما النار مشل الهواء لا لون ها 
ولا ضوء ها لأنها شفافة حيث أنها هواء حثرق. 

(النظر الثالث) فيما يتكون في ابحو من مادة البخار ليس يخفى أن الشمسس 
إذا سخنت الأرض بواسطة الضوء صعدت من الرطب جخارا ومن اليايس دخان 
ويتكون عما يحتبس منهما في باطن الأرض العادن وعما ينفلت منهما ويتصاعد في 
لهواء أمور كثيرة لابد من ذكرها أما ما يتكون من مادة البخار فهو الغيم والمطر 
والثلج و والبرد وقوس قرح واالة وغير ذلك فمهما ارتفع من الطبقة الحارة من 
المراء إلى الباردة شيء تكاثف بالبرد وانعقد به وصار غيما لأن البرد أسرع تأثيراً في 
قلب البخار الحا ر ماء ثي المواءء وذلك للطف البخار بسبب الحرارة أما ترى أنه إذإ 
دحل الشتاء اشتد مو الحمام فأظلم هواء الحمام وتكائف البخار لتكاثف الغيم» 
ولذلك يارك الاء رقت العصر في الشمس للف الس بضاره مهما أريد تي 
بالشمال ليلاء و كذلك إذا صب الماء البارد والحار على الأرض في الشتاء كان الحار 
أسرع جمودا من البارد ويظهر ذلك فيمن يتوضاً بالماء الحار في البلاد الباردة فينجمد 
في الخال على شعر لحيته» ولا يكون البارد كذلك وهذه الأبخرة إنغا تتصاعد من 
باطن الأرض لما سرى فيها من حرارة الشمس» ولكنها تنفد وتقوى على الخروج 
من مسا الأرض إلا ما يقع تحت ابال الصلبة فإنها تمنعه من النفوذ إذ بحري الجبال 
منها جر ى الإنبيق الذي يسك البخارء تم إذا أحتبس فيها صار مادة للمعادنء وإذا 
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الست مت عي رن ي اليل واللا ءا جات e‏ 
أكثر وإن كان ذلك البخار قوياً أو كانت حرارة الشمس ضعيفة أو احتمع الأمر إن 
ES CE‏ 
البعض حتى يتلاحق» فمهما انتهى إلى الطبقة الباردة تكاثف وعاد ماء وتقاطر 
ويسمى مطرأ» كالبخار يتصاعد عن القدر فينتهي إلى غطائها وعندما يلاقي أدنى 
برودة ينزل فينعقد قطرات عليه فإن أد ركه برد شديد قبل أن يجتمع ويصرر قطرات 
جمدت وتفرقت أحزاؤه ونزل كالقطن المندوف ويسمى ذلك ثلجاًء وإن م تدركه 
برودة حتی کان منه قطرات ثم أد ركتها حرارة من الحوانب فانهزمت برودتها إل 
بواطنها وتوفر عليها برد ابحو الذي كانت منتشرة فيه وانعقدت ميت حيتفذ برد 
ولذلك لا يكون البرد إلا في الخريف والربيع فتجتمع البرودة في بواطنها بإحاطة 
حرارة ما بظواهرها ومهما صار المواء رطبا بالمطر رطوبة مع أدنى صقالة صار 
كالمرآة فابجازي له إذا كانت الشمس وراءه يرى الشمس في الهواء كما يراها في 
المرآة إذا قابلها بها ويشتبك ذلك الضوء بالبخار الرطب فيتولد منه قوس قزح» وله 
اة ان ورال بكرن الارن الوط ویک در ا تی کرت سد اجزا 
المرآة من الشمس واحداً فإن المرآة إنغا ترى الصورة إذا كانت على نسبة مخصوصة 
من الرائي والمرئيء ويستقصي ذلك في علم المناظر ولا تتم الدائرة إذ لو تت لوقع 
شطرها تحت الأرض إذ الشمس تكون في قفا الناظر كالقطب لتلك الدائرة» ويكون 
مرتفعاً عن الأرض ارتفاعاً قريبًء فإن كان قبل الزوال رئي قوس قرح في المغرب وإن 
كان بعده رئي في المشرق وإن كانت الشمس في وسط السماء م عكن أن يرى إلا 
قوس صغيرة في الشتاء إن اتفق. والمالة وهي الدائرة الحيطة بالقمر» فإن الهواء 
ا لمتوسط بون القمر وبين البصر صقيل رطب» فيرى القمر في جزء منه وهو الجزء 
الذي لو كان فيه مرآة لرأى القمر فيهاء ثم الشيء الذي يرى في مرآة من موضع لو 
كانت مرايا كثيرة حيطة بالمبصر و كانت موضوعة على تلك النسبة لرأى الشيء في 
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كل واحدة من المراياء فإذا تواصلت المرايا يرى في الكل فيرى دائرة لا عحالة. وأما 
وسطها فإغا يرى مظلما لأن البخار التوسط لطيف فإذا قرب من المضيء المحق 
وصار لا یری» وإذا بعد منه صار مرئيا ولیس هو كالذرة r‏ 
الظل» بل هو كالكواكب تختفي بالنهار وتظهر بالليل فلهذا يرى وسط الدائرة كأنه 
حال عن الغيم وهذه الدائرة رعا تحصل من جرد برودة المواء وإن لم يكن مطل إذ 
يحصل في الهواء بها أدنى رطوبة و لم يكن غبار ودخان نع صقالة تلك الرطوبة. 
(النظر الرابع) فيما يتكون من مادة الدخان وهو الريح والصواعق والشهب 
والكواكب ذوات الأذناب والرعد والبرق» فإذا تصاعد الدحان ارتفع من وسط 
البحار لأنه أميل إلى جهة الفوق وأقوى حركة من البخار» فإن ضربه البرد في 
ارتفاعه ثقل واتتكس وتحامل على الواء دفعة وحرك الواء بشدة كتحريك المروحة 
العظيمة للهواء فحصلت الريح من ذلك فإنها عبارة عن هواء متحرك وإن م 
يضربه البرد تصاعد إلى الأثير واشتعلت النار فيه فيكون منه نار تشاهد» ورعا 
یستطیل جیسب طول الدخان فیسسسی کو کیا منقضاًء ثم إن کان لطیفاً فما أن 
ينقلب ا أو ينطفيء فلا يرى فينمحى لأن الدخان يخرج عن كونه مبصرا 
أن يصیر نار صرفة وهي النار الحضة أو ينطفي بالبرد لي ارتفاعه فينقلب هواء 
فیصیر شفافاء فإن كان الملاقي له البرد المؤثر في الإطفاء فإنه يستحيل هواى وإن 
قويت النار أثرت في التخحليص من شوب الدخان فيستحيل كله ناراً إذ لا يبرن ثم 
رإن كان الدحان كثيفا واشتعل ولكن م يكن يستحيل على القرب بقي ذلك زمانا 


فیری آنه کو کب ذو ذنب» ورعا يدور مع الفلك إذ السار متشبثة الأحراء بأجزاء 

مقعر الفلك فيدور في مشايعتها فيدورٌ هذا الدحان الحاصل في حيّرها وإن م 

يشتعل» ولكن كان كالفحم الذي انطفت النار المشتعلة فيه فإنه يرى أحمر فيظهر 

مته علامات حمر في الحو وبعضه تزايله الحمرة فيكون كالفحم الذي المحت ناره 

فورى كأنه ثقبة مظلمة لي اهواء ثم إن بقي شيء من الدحان في تضاعيف الغيم 
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وبرد صار رجا وسط الغيم فيتحرك فيه بشدة ويحصل من حر كته صوت يسم 
و ا و ر را را ا 
فاا ارا ف فيسمى البرق» وإن كان المشتعل كثيفاً ثقيلاً محرقاً اندفع 
عصادمات الغيم إلى جحهة الأرض فيسمى صاعقة» ولكنها نار لطيفة تنفذ في الثياب 
والأشياء الرحوة ونصدم بالأشياء الصلبة كالحديد والذهب فتذيبها حتى تذيب 
الذهب في الكيس ولا حرق الكيس» وتذيب ذهب المذهب ولا حرق الشيء ولا 
ی غو عد و ا ع کرک ولک الک اد ور کا فة یری 
ابرق ولا ينتهي صوت الرعد إلى السمع لأن البصر يدرك بغير زمان» والسمع لا 
يذرك ما يتحرك الواء الذي بين السمع والمسموع حى ينتهي أثره إل السمي 
وكذلك إذا نظر الناظر إلى القصار من بعاٍ رأى حر كته قبل ماع صوته بزمان ما 
(النظر الخامس) في المعادن وهي إنما تتكوّن ما يختفي في الأرض من البخار 
والدخان فتمتزج فتستعد بسبب أمزجتها المختلفة لقبول صور مختلفة يفيض عليها 
من واهب الصررء فإن غلب الدخحان كان المحاصل منه مثل النوشادر والكبريت 
ورا يغلب البخار في بعضه فيصر كالماء الصاف والمنعقد المتحجر يكون منه 
الياقوت والبلور وغيرهماء وتعسر إذابة هذا النوع بالنار ولا ينطرق تحت المطارق 
فإن الانطراق والذوبان برطوبة لزجة تسمى دهنية» وما فيها من الرطوبة نفدت 
فجمدت وانعقدت» فأما الذي يذوب وينطرق كالذهب والفضة والنحاس 
والرصاص فهو الذي استحكم امتزاج الدحان منه بالبخار وقلة الحرارة المخحفية في 
جوهرها وبقيت فيها رطوبة ودهنية» وذلك لكثرة تأثير حرارته في رطوبته حتى 
انکسرت به برودته وامتزحت به الموائية وبقي فيه شيء من الأرضية مع الموائية» 
فهذا يذوب قي النار لأن ما فيه من الكبريت يعين النار على الإذابة فتسيل الرطوبة 
ويقصد التصاعد فتجذبها الأرضية المتشبثة به فيحصل من تصعد ذلك وحذب هذا 
حركة دورية لا يتفرق أجزاؤها لاستحكام امتزاجها فإن كان الامتزاج ضعيفا تصعد 
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البخار وانفصل من الثقيل الحاذب إلى أسفلء» فإذا كثرت عليه النار ينقص لانفصال 
البخار فار کا کارا وكلما كانت الدهنية فيه أبعد عن الانعقاد كان 
أقبل للانطراق تحت المطارق وما انعقد وم يقب الإذابة إذا طرح عليه الكريت 
والزرنيخ وخحلطا به وسريا فيه تسارعت إليه الإذابة مشل سحالة الحديد والطلو © 
والخارصینا") وكل ما عقده البرودة ألانه الحرارة مثل الشمع» وكلماعقده الجر 
أذابه البرد مثل الملح فإنه ينعقد بالحر مع مشار كة من يبوسة الأرض فإن الحرارة تعين 
الرطوبة واليبوسة جميعاً ويزيد فيهماء وكل ما كانت المائية فيه غالبة ينعقد بالبردوق 
وكل ما غلبت فيه الأرضية انعقد بالحرارة» فإذا كان قي الشيء أرضية ورطوبة 
والأرضية أشد مناسبة للحرارة ينعقد بالبرد وتعسر إذابته كالديد وتفصيل هذا 
يستدعي تطويلاً ومنه تتفرع صناعة الكيميا وصناعات كثيرة سواها. 


)١(‏ الطلق: ضرب من الأدرية» وقبل: هو نبت تستخرج عصارنه فيتطلُى به الذين يدعلون في الار. (اللسان 
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لحجة الإسلام الغزالي 
(المقالة الرابعة في النفس النباتي وا يوان والنساني) 

(القول في النفس النباتي) كما أن اختلاط الدحان والبخار يوحب استعدادا 
لقبول صورة المعادن» فكذلك العناصر قد يقع ها امتزاج أتم من ذلك وأحسن 
وأقرب إلى الاعتدال وأبعد من بقاء التضاد في الكيفيات الممتزحة» فيستعد لقبول 
صورة أحرى أشرف من صورة الحمادات حتى يحصل فيه النمو الذي لا يكون في 
الحمادات» وتسمى تلك الصورة نفسا نبانية وهي الي تكون في لتحم“ وفي 
الشجر" وهذه النفس ها ثلاثة أفعال: 

(أحدها) التغذية بقوة مغذية. 

(والثاني) التنمية بقوة منمية. 

(والثالث) التوليد بقوة مولدة» والغذاء عبارة عن حسم يشبه الجسم المغتذي 
بالقوة لا بالفعل» وإذا وصل إلى المغتذي أثرت فيه القوة المغذية وهي قوة يلة للغذاء 
تخلع صورته وتكسوه صورة المغتذى فينتشر في أجزائه ويلتصق به ويس مسد ما 
تحلل من أجزائه» وأما النمو فهو عبارة عن زيادة الجسم بالغذاء في أقطاره الثلاثة 
على التناسب اللائق بالنامي» حتى ينتهي إلى منتهى النشوء مع التفاوت الذي يليق 
به» أعي فيما ينخفض من أجزاء النامي ويرتفع ويستدير ويستطيل» والقوة الي يليق 
ها هذا الفعل تسمى منميةء فإن هذه القوى لا تدرك بالحس بل يستدل عليها 
بالفعل» إذ كل فعل فلابد له من فاعل فيشتق ها الاسم من الفعل. 

(والقوة المولدة) هي الي تفصل جزأ من حسم شبيهاً به بالقوة ليستعد لقبول 
صورة مثله كالنطفة من الحيوان والبذرة من الحبوب» ثم القوة الغاذية لا تزال عاملة 


)١(‏ النجم: النبات لا ساق له. 
(۲) الشحر: النبات يقوم على ساق. 
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إلى آخر العمر ولكن تضعف في آخره لعجزها عن سد ما تحلل لضعفهسا عن إحالة 
حسم الغذاء. 

(وأما القوة المنمية) فإنها تفعل إلى وقت البلوغ و كمال النشوء ثم تقف فإذا 
وقفت النامية من حيث الزيادة في المقدار لا من حيث الزمان انتهضت المولدة 
وقویت. 

(القول في النفس الخيواني) فإن اتفق مزاج أقرب إلى الاعتدال وأحسن مما 
قبله استعد لقبول النفس الحيواني» وهو أكمل من النباتي إذ فيه قوى النباتي وزيادة 
قوتين (إحداهما) المد ركة (والأحرى) الحر كة فإن الحيوان عبارة عما يدرك ويتحرك 
بالإرادة وهاتان قوتان هما والنفس واحدة فترجعان إلى أصل واحد ولذلك يتصل 
فعل بعضها بالبعض» فمهما حصل الإدراك انبعثت الشهوة حتى يتولد منها الح ر كة 
إما إلى الطلب وإما إلى الهرب. والقوة احر كة لابد ها من الإرادةء ولا تكون الإرادة 
إلا من الشهوة. 

والتزوع إما أن يكون إلى الطلب ويتاج إليه لطلب اللائم الذي به بقاء 
الشخحص كالغذاء أو بقاء النوع كالجحماع ويسمى هذا النوع من النزوع قوة 
شهوانية. وإما أن يكون إلى المرب والدفع ويحتاج إليه لدفع ما ينافي ويضاد دوام 
البقاء ويسمى القوة الغضبية» والخوف عبارة عن ضعف القَوة الغضبية» والكراهة عن 
ضعف القوة الشهوانية» وهما حر كتان للقوة امحر كة المنبثة قي العضلات والأعصاب 
على سبيل البعث والاستحثاث على مباشرة الح ركة. 

فالقوة الي ني العضلات مؤتمرة والقوة النزوعية باعثة آمرة» وأما القوة 
الدركة فتنقسم إلى ظاهرة كالحواس الخمس وإلى باطنة كالقوة الخيالية والمتوهمة 
والذاكرة والتفكرة كما سيأني تحقيقهاء ولولا أن للحيوان قوة باطنة سوى الحواس 
لكان إذا تصور أكل شيء مثلاً دفعة واحدة استبشعه» لا متنع منه ثانياً ما م يذقه 
دفعة أخحرى بالأكل فإنه أكل في الأول لأنه يعرف أنه مضرء فلولا أنه بقي في 
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ذكره تلك الصورة لكان لا يعرفه إذا رآه ثانيا أنه مضر وذلك الذكر أمر وراء الرؤية 
والشمٌ وسائر الحواس فلولا أن هذه الحواس الخمس تؤدي ما تدرك من الصور إلى 
قوة أحرى واحدة جامعة للل تسمی حسا مشت رکا" لکنا إذا رأينا شيا أصفر لا 
ندرك أنه حلو ما م جد إدراك ذلك المذوق أولاء أعيْ العسل فإن العين لا تدرك 
الحلاوة والذوق لا يدرك الصفرة فلابد من حاكم يجتمع عنده الأمران حتى يحكم 
بأن الأصفر حلو» وليس هذا الحكم للذوق ولا العين وإنما ذلك لقوة أحرى باطنة 
ليست واحدة من الحواس الظاهرة» ولولا وحود قوة باطنة لم تكن الشاة تدرك 
العداوة من الذئب فتهرب منه» فإن العداوة لا ترى» وهذه جحامع القوى ولابد من 


)١(‏ الس المشزك: هو الإدراك الذي تتأدى إليه المحسوسات وكأنه حامع لاء وهو القوة الي ترنسم فيها صور 
ابلزئيات المحسوسة» فالحواس الخمسة الظاهرة كاللحواسيس ها فتطلع النفس من ثمة فتدر كهاء وعلنه مقَدم التحويف 
الأول من الدماغ كأنها عين تتشعب منها حمسة أنهار (تعريفات الجر حاني). 


14۹۳ 
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ا ا ا ا ب 
(القول في تحقيق الإدراكات الظاهرة) 

أما حس اللمس فظاهر وهو قوة مبثوثة فى جميع البشرة واللحم يدرك بها 
الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة والصلابة واللين والخشونة والملاسة والخفة 
والثقلء وهذه القوة تصل تصل إلى أجزاء اللحم واحلد بواسطة حسم لطيف کالحام © 
ها يسمى روحاء ويجري في شباك العصب وبواسطة العصب يصل» > وإنماأً يستفيد 
ذلك الجسم اللطيف تلك القوة من من الدماغ والقلب كما سيأتي» وما م تستحيل 
كيفية البشرة إلى شبه المدرك من اليرودة والحرارة أو غيرها لم تكن مد ركة» ولذلك 
لا تدرك إلا ما هو أبرد منه وأسخن» فأما المساوي ها في الكيفية فلا تؤثر فيه فلا 
تد ركه. أما الش © فإنه قوة في زائدتي الدماغ الشبيهتين لمن الشديبن وإيما تدرك 
بواسطة حسم ينفعل من الروائح ويعتزج أو بختلط به أجزاء ذي الرائحة وذلك مل 
اهواء والماءء وليس يلزم أن يكون أحزاء ذي الرائحة ختلطة باهواي بل لا يبعد أن 
يستحيل اهواء فيقبل الرائحة ويستعد لقبوها من واهب الصور بسبب الحاورة منه لا 
بأن تنتقل الرائحة إليه فإن ذلك مال فى لي العرض» وقد بينا استحالة انتقال الأعراض 
رلو م يكن اختلاط أجزاء الرائحة بأجزاء الهواء لما اشرت الرائحة فراسخ وقد 
حکی الیونانیون أن الرحمة انتقلت برائحة اجيف الي حصلت من حرب وقعت 
ينهم من مسافة مائي فرسخ إلى المعر كة في بلدة لم تكن حواليها رمة» بل كانت 
الرمة منه على مائي فرسخ وذلك بقوة حواس الطير وانفعال اواء وقبوله لرائحة 
الحيف» وأما البخار المتصاعد من الحيف فلا حكن أن ينتشر أجزاؤه إلى هذا الحد. 


(۱) وعا ان لكل حاسة آلة فإن آلة اللمس الحامل ها وهو الروح الحيواني الذي يعمل في حدمة الحو جميعاً ظاهرها 
وباطنها. 

(۲) قإن العلم الحديث يقول: إن الأحسام ذات الرائحة تنتشر ذرات من الروائح على شكل حسيمات غازية» فإذا 
اصطدمت بالغضاء الخاطي لفرة الأنف حدث بينها وين الحجيرات الشمية تفاعل كيميائي كما في الذوق يسه الرء 


رأئحة معينة. 


1۹4 


حجة اللإسلام الخزالي 


وأما السمع فإنه قوة مودعة في عصبة مفروشة في أقصى الصماخ ممدودة عليه مد 
الجلد على الطبل وهي تدرك الصوت» والصوت عبارة عن تموج الهواء بح ركة شديدة 
يحصل من قرع بعنف أو قلع بحدة» فإن كان من قرع اصطك منه الجحسمان وانفلت 
الهواء بشدة وإن كان من قلع تولح الهواء بين الجحسمين النفصلين بشدة وحدث 
الصوت عند التموج في الهواء ويصل إلى حيث تصل حر كة التموج» فإذا اتتههت 
تلك الح ر كة إلى المواء الراكد الذي في الصماخ انفعل بها ذلك اواء الراكد امجاور 
لتلك العصبة» وهي مفروشة على أقصى الصماخ فحدث فيها ما بحدث في حلد 
الطبل من الطنين فتشعر بذلك الطنين القوة المودعة في تلك العصبة» والح ركة تحدث 
ق ارت ا دا کا دت الموج المستدير في الماء إذا ألقي فيه حجر فتنتشسر 
منه دوائر صغار ولا تزال تلك الدوائر تتسع وتضعف في حركتها إلى أن تنمحي» 
فكذلك يحدث في اهواء و كما أن الطاس إذا كان فيه ماء وألقي فيه حجر نشأت 
عنه دائرة إلى أطراف الطاس امحيطة بالماء انصدمت بها تلك الدائرة» ثم انعطفت إلى 
الوسط إلى موضع ابتدأت فيه» فكذلك موج اهواء إذا انصدم بحسم صلب رعا 
انعطف فيكون منه الصدى ويكون بتلاحق الانعطاف وتريده دوام الصوت في 
الطشت والحمام والصريخ تحت الجبل. 

فأما الذوق فهو بقوة مودعة في العصبة المفروشة على ظاهر اللسان بواسطة 
الرطوبة اللعابية الي لا طعم ها المنبثة“ على ظهر اللسان فإنها تأحذ طعم ذي الطعم 
وتستحيل إليه» وتتصل بتلك العصبة فتد ر كها القوة المودعة في العصبة» وأما البصر 
فهو وة درًاكة للألوان والأشكال مودعة في ملتقى تحويف العينين من مقدّم الدماغ» 
والإبصار هو عبارة عن أحذ صورة المدرك أعي انطباع مشل صورته ني الرطوبة 
الحليدية من العين الي تشبه البردء والمحمد أي الجحليد وهي مل المرآة فإذا قابلها 


)١(‏ وف نسخة: المنبسة. 
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متلون انطيع مثل صورته فيها كما ينطبع صورة الإنسان المقابل للمرآة فيها بتو يل 
حسم شفاف بينهما لا بان ينفضل من التلون شيء وبتد إلى العين ولا بان يفصن 
من العين شعاع فيمتد إل الصورة فإن كليهما الان قي الإبصار وقي المسرآةء ولكن 
بحدث مثال صورتسه لي المرآة وي عين الناظرء ويكون استعداد حصوله بالمقابلة 
المخصوصة مع توسط الشفاف. 

وأما حصوله فمن واهب الصور و كل إدراك ي الحواس الخمس بل وغيرها 
إا هو عبارة عن أخذ صورة المدرك فإذا حصلت الصورة الحليدية أفضت إل القَوة 
الباصرة المودعة في ملتقى العصبتين الحوفتين السابتتين 
من مقدم الدماغ على هذه الصورة فأدر كته النفس 
بتوسط الحس المشترك كما سيأتي شرحه» ولو كان للمرآة نفس لأد ركت ى 
يقابلها ويحصل فيها مثال صورته» وأما سبب تأثير البعد في أن يرى الصغير كرا 
فهو أن الرطوبة احليدية كرية ومقابلة الكرة لما تكون بال ركز فإذا فرضنا ملي 
شیر الرس و ااب كرة العين أد ركت العين السطح المستدير بانفعال الهواء 
الذي بون السطح والعينء وانفعال طبقة العين عن الهواء إلى أن يتتهي إلالروح 
الباصر» ريكون المنفعل وهو اهواء مخروط الشكل قاعدته سطح المدرك ورأسه ينتهي 
إلى الروح الباصر»ء ورأسه زاوية بحسمة هي المدرك بالحقيمَة فإذا ازداد سطح المرئي 
الذي هو قاعدة المخروط بعدا من العين طال المخروط وصغرت زاويته أعي رأس 
الذي ينتهي إلى الحدقة» وکلما بعد سطح 


المرئي أعي قاعدة المحروط طال المحروط E‏ 
وبطوله يدق رأسه أي يصغر الزاوية امدركة > 


ثي الحقيقة إلى أن ينتهي من الصغر إلى حد لا 
تقوی القوة الباصرة على إدراكه فيغيب 
المرئي عن الإدراك وهذه صورته ولو کان 

1۹٦ 
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الرئي غير مستدير لكان أيضا المواء امنفعل بينه وبين الحدقة شكلاً خروطاً حيط به 
أضلاع وزوايا بحسب شكل المرئي وينتهي رأسه إلى الحدقة على زاوية أو زواياء 
ويستقصي علم ذلك من الكتب الموضوعة في علم المناظر مسن الرياضيات وتي هذه 
القدر كفاية لغرضنا - وهذا الذي استقر عند (ارسطاطاليس) في كيفية الإدراكف 
وأما من قبله فقالوا: لابد من اتصال بين الحس والحسوس حتى يحصل الإحساس» 
قالوا: وإذا استحال أن ينفصل من المبصر صورة ويتد إلى العين فلابد وأن ينفصل 
من العين حسم لطيف هو الشعاع ويتصل بالمبصرء وبواسطته يحصل الإبصار وهذا 
حالء إذ متى تتسع العون لأجسام تنبسط على نصف العام ونصف كرة السماء 
فاستبشع هذا طائفة من الأطباء فاحتالوا له وقالوا: إن المواء المتصل بالعين يحدث فيه 
الانفعال بسبب خحروج شعاع يسير من العين واشتباكه بشعاع الهواء حتى يصيرا 
كالشيء الواحد في أقل من طرفة العين ويصير .عجموعهما آلة في الإبصار وهذا 
أيضا حال من وجوه: 

(الأول) إن الهواء إن كان يصير آلة ييصر بها حتى يكون هو المبصر 
(كالحدقة) مثلاً فحينئذ إذا اجتمع جماعة من ذوي الأبصار فينبغي أن يقوى إدراك 
الضعيف البصر الذي معهم فإن شعاعه إن ضعضف عن إحالة الهواء فهذه الأشعة 
الكثيرة اشتبكت باهواء فيجب أن يستعين الضعيف بكثرة أشعة الإبصار كما 
يستعين بقوة ضوء السراج» وإن كسانت الصورة المبصرة لا تظهر في الحواء بل في 
العين ولكن بواسطة اهواء يصل إليها فأي حاجة في حروج الشعاع والهواء متصل 
جرم العن والمبصر متصل باهواء فينبغي أن يوصل الهمواء الصورة بغير شعاع. 

(الوجه الثاني) وهو مبطل لأصل الشعاع وإن الشعاع لا خخلو إما أن يكون 
عرضا فیستحیل عليه الانتقال» أو حسماً فیلزم منه محال لأنه إن کان لا يبق متصلاً 
بالعين ممتدا مثل الخطوط فلا يؤثر في العين ما انفصل عنهاء وإن بقي متصلاً به 
فينبغي أن يتفرق ويدرك الشيء متفرقا وينبغي أن يكون مثل حيط ممدود فإذا هبت 

1۹۷ 
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ريح أمالته إلى موضع آخر وأخرحته عن استقامته فیجب أن یری ما ليس على 
مقابلته بإمالة الريح إياه أو يقطع اتصاله فيمنع الرؤية. 
(والثالث) أنه لو كان ينفصل من العين مائلاً في المبصر لكان يدرك المبصر 
قریباوبعیدا على وجه واحد من غير تفاوت ني القدرء لأن الملاقي مطابق للملاقي في 
الحالين مهما لم يقدر مقابلة ني مشل مخروط كما سبق ولايعكن أن يقال: ا 
انماع اشع علی عض لدا بعد لله یسر ج دري بعمدا او قرا وقد ری ن 
بعض الأحوال اكش فهذه هي الإدراكات فالمد ر كات الخاصة بها هي الألوان 
yT‏ ذكر في اللمس» ويدرك بواسطة هذه الأشياء 
خمسة أمور أخحر وهي الصغر والكر والبعد والقرب» وعدد الأشياء وشكلها مثل 


الاستدارة والتزبيع والح ر كة والسكون وتطرق الغلط إلى هذه التواب بع أكثر من تطرقه 
إلى تلك الأصول'. 


ا 
(۱) انظر کتاب ((معارج القدس في مدارج معرفة النفس) للغزالي طبع بإشراني. 
۹۸ 


لحجة الإسلام الغزالي 


(القول في الحواس الباطنة) 

اعلم أن لتاس الباطنة أيضا مسة» الس المشرك والقوة التصورة والقوة 
المتخيلة والقوة الوهمية والقوة الذاكرة. 

أما الحس المشتزك فهو حاسة منها ينتشر تلك الحواس وإليها يرجع أثرها 
وفيها يجتمع» وكأنها حامع ها إذ لو نم يكن لنا ما يجتمع فيه البياض والصوت لا 
كنا نعلم أن ذلك الأبيض هو ذاك المغي الذي “معنا صوته» فإن الجمع بين اللون 
والصوت ليس للعين ولا للأذن. 

وأما القوة المتصورة فعبارة عن الحافظة ما ينطبع في الحس المشترك فإن الحفظ 

2 والقبول ولذلك كان الماء يقبل الصورة والشكل وينطبع فيها ولا 

يحفظهاء والشمع يقبل الشكل بقوة اللسين ويحفظ بقوة اليبوسة ومهما حلت آفة 
عقدّم الدماغ بطل حفظ التخيلات وحصل النسيان للصورة. 

وأما الوهمية فهي الي تدرك من المحسوس ما ليس .ححسوس» كما تدرك 
الشاة عداوة الذئب وليس ذلك بالعين بل بقوة أحرى وهي للبهائم مغل العقل 
للإإنسان. وأما الذاكرة فعبارة عما بحفظ هذه المعاني الى أد ركتها الوهمية فهي 
حزانة المعاني كما أن المتصورة الحافظة للصور المنطبعة فى الحس المشترك خزانة 
للصورء وهاتان أعي الوهمية والذاكرة في مؤخحر الدماغ والمشترك والملصورة في 
مقدمه. 

وأما المتخيلة فهي قوة في وسط الدماغ شأنها التحريىك لا الإدراك» أعي 
أنها تفتش عما في خزانة الصور وعما في خزانة المعاني» فإنها مر كوزة بينهما وتعمل 
فيها بالر كيب والتفصيل فقط» فتصور إنسانا يطير وشخصاً واحدا نصفه إنسان 
ونصفه فرس وأمثال د ون ھا جرا وره من کور مال میا ی بل رکب ما 
ثبت في النيال متفرقا أو تفرق ججموعا وهذه تسمى مقكرة في الإنسان» والمفكرة 
بالحقيقة هي العقل وإغا هذه آلته في الفكر لا أنها المفكرة فإنه كماأن ماهيّات 
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ا 
الأسباب هي الي بها تنحرك العين في الحجر من جميع الحوانب حتى يتيسر بها 
الإبصار والتفتيش عن الغوامض» فكذلك ماهّات الأسباب هي الي بها يتأتى 
التفتيش عن المعاني المودعة في الخزانتين» فطبع هذه القوة الحركة فلا تفتر ولا قي 
حالة النوم فمن طبعها سرعة الانتقال من الشيء إلى ما يناسبه إما بالمشابهة وإبا 
بالمضادة» أو بأن كان مقترنا به في الوقوع الاتفاقي عند حصوله في الخيال» ومن 
طبعها احاكاة والتمثيل حتى إذا قسم عقلك الشيء إل أقسام حاكاه بشجرة ذات 
أغصان وإن رتب شيغا على درحات حاکاه بالراقي والسلا م وبها يتذکر ما نسي» 
فإنها لا تزال تفتش عن الصور الني ني الخيال ويتتقل من صورة إلى صورة قربت 
منها حتى تعثر على الصورة التي منها أدرك المعنى المنسي فيتذ كر بواسطتها ما نسي 
وتكون نسبة تلك الصورة إلى حضور ما يقارنها ويتعلق بها نسبة الحد الأوسط إلى 
النتيجة» إذ بحضوره يستعد لقبول النتيجة فهذه هسي القوى الظاهرة والباطنة وهي 
بجملتها آلات» إذ انحر كة ليست إلا ب حلب المنافع أو دفع المضارء والمدركة ليست إلا 
کالجحواسیس الي تقتنص بھا الأحبہاں فالمصورة والذاكرة لحفظهاء والمتخيلة 
لإحضارها بعد الغيبة فلابد من أصل يكون هذه كلها آلة لله وتحتمع إليه وتكون 
مسخرة له» وسببه يعبر عن ذلك الأصل بالنفس وليس هو الجسم إذ كل عضو من 
الجسم هو أيضاً آلة وإغا أعد لغرض يرجع إلى النفس فلابد إذاً من نفس تكون هذه 
القوى والأعضاء آلات ها . 


(۱) انظر كتاب ((معارج القدس اي مدارج معرفة النفس)) للغزالي طبع بإشران. 
N‏ ۲ 
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(القول ف النفس الإنساني) 
إذا كان مزاج العناصر أحسن وأتم اعتدالاً بلغ إلى الغاية الي لا عکن أن 


يكون اتم وألطف وأحسن منهاء مشل نطفة الإنسان الي حصل نضجها في بدن 


الإنسان من أغذية هي ألطف من أغذية الحيوان ومن أغذية النبات وبقوى ومعادن 
أحسن من قواهما ومعادنهما فيستعد لقبول صورة من واهب الصور هي أحسن 
الصور»ء وتلك الصورة هي نفس الإنسان وللنفس الإنساني قوتان: (إحداهما) عالمة» 
(والأحرى) عاملة» والقوة العالمة تنقسم إلى القوة النظرية كالعلم بأن الله تعالى 
واحد» والعا م حادث» وإ القوة العملية وهي الي تفيد علماً يتعلق بأعمالنا مثل 
العلم بأن الظلم قبيح لا ينبغي أن يفعل» وهذا العلم قد يكون كليا كما ذكرناه وقد 
يكون جزئيا مثل قولنا: زيد لا ينبغي أن يظلم. والقوة العاملة هي الي تنبعث بإشارة 
القوة العلمية الي هي نظرية متعلقة بالعمل وتسمى العاملة عقلا عمليا ولكن 
تسميتها عملا بالاشتراك فإنها لا إدراك ها وإنغا ها الح ركة فقط» ولكن بحسب 
مقتضى العقل و كما أن القوة الحر كة الحيوانية ليست إلا لطلب أو هرب فكذا القرة 
العاملة في الإنسان إلا أن مطلبها عقلي وهو الخير والثواب متصل عا بعده» والتفع ي 
العاقبة وإن كان مولا في الحال بحيث تنفر منه الشهوة الحيوانية» وللنفس الإنساني 
وجحهان وجه إلى الحنبة العالية وهي الملا الأعلى إذ منها يستفيد العلوم وإنما القوة 
النظرية للنفس الإنساني باعتبار هذه الحهة وحقه أن يكون دائم القبول» ووحه إلى 
الحنبة السافلة وهي حهة تدبير بدنه وإنما يكون له القوة العملية باعتبار هذه الجهة 
ولأحل البدن ولا يبعكن شرح القوة العقلية الإنسانية إلا بذكر حقيقة الإدراكات 
وأقسامها ليتبين أن هذه القوة حارحة عنها وزائدة عليها فنقول: قد ذكرنا أن معنى 
الإدراك هو أحذ صورة المدرك إلا أن هذا الأحذ على مراتب: 

(الأول) ابعر فإنه a e‏ و 
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تاع لو م تكن هي بأعيانها لكان هو إنساتاً مع عدمها فإنه ليس إنساناً بهاء بل 
هي عوارض غريبة التحقت بالإنسان وليس للبصر قوة تحريد الإنسانية عن اللواحق 
الغريبة ثم يحصل منه صورة في الخيال يطابق صورته في الإبصار أُعي أن صورته أيضاً 
تي الخيال مع الوضع والقدر واللون وجميع لواحقه الغريبة» كما كانت في الأبصار 
غير بحردة عن اللواحق ألبتة ولا تخالف إلا ني أمر واحد وهو أن الجسم المبصر لو 
انعدم أو غاب بطل الإبصار و م تبطل صورته الباقية في الخيال» أعي في القوة الي 
تسمى مصورة فكأنها صارت أبعد عن المادة قليلاً حيث لم يسستدع وجودها المادة 
وحضورھا کما يستدعيها الإبصارء وما كانت الصورة بقدرها ووضعها وأطرافها 
ووسطها وسائر أجزائها تحصل ني الخيال م يعكن أن يحصل إلا في آلة حسماني 
لأن أحزاء مدر عقدار وأطراف لا يتميز إلا ي حسم كما لا يتميز الصورة إلا ن 
حسم هو مرآة أو ماء فهاتان القوتان أعي البصر والخيال جحسمانيتان. 

وأما الوهمية فهي عبارة عن قوة تدرك من الحسوسات معاني غير محسوسة 
مثل عداوة السنور للفأرة والشاة للذئب» وموامقة الشاة لسخلتها" وهي أيضاً 
متعلقة بالمادة» لأنه لو قدر عدم إدراك صورة الذئب بالحس لم يتصور إدراك هذى 
فهذه القوة أيضاً جسمانية وملتصقة بأمور غريبة عن حقيقة مدرك زائدة على ماهي: 
غير بحردة عنهاء ومعلوم أنا ندرك الإنسانية بحدها وحقيقتها أو بجردة بحيث لا يقترن 
بها شيء غريب إذ لو لم يدرك ذلك جردا لما حكمنا عليه بأن القدر واللون والوضع 
غريب كلها ي حقه وعوارض له ليست داخلة في ماهيته» فإذن فسا فينا قوة تدرك 
الاهية غير مقازنة بضيء من هله الامو ر الغرية بل جرةة عن كل مر سنوی 
الإنسانيةء وندرك السواد المطلق جردا عن كل أمر سوى السوادية فكذلك سائر 


)١(‏ الموامقة: امحبة والتودد ولم أحد الموانقة؛ فهو من فعل رَمِق.. واي نسخة الموانقق رفي نسخة أحرى الوافقة ولع“ 
الصواب ما أبتناه (الموامقة)). 
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المعاني. وهذه القوة تسمى عقلاً وهذه امحردات لا يقدر الخيال على إدراكها فإنا لا 
نقدر على أن نتخحيل إنساناً إلا على بعد منا أو قرب أو على قدر الصغر أو الكبر أو 
قاعدا أو قائماً أو عارياً أو كاسياء وهذه الأمور غريبة عن ماهية الإنسان فليس 
للحيال هذا الإدراك ولا أيضا للأبصار» وهو حاصل فينا فهو إذن بقوة أخرى وتلك 
القوة هي المطلوب المسمى عقلاًء وبهذه القوة يقتنص الإنسان العلم بالحهولات 
بواسطة الحد الوسط في التصديقات» وبواسطة الحد والرسم في التصورات» وتكون 
الإدراكات الحاصلة فيها كلية لأنها بحردة فتكون نسبتها إلى آحاد جزئيات المعنى 
نسبة واحدة» وليس ذلك الشيء لسائر الحيوانات سوى الإنسان» ومذا كانت كلها 
على عط واحد في جهلها بوجه الحيلة للحلاص مما يشق عليها مع احتلاف أنواعهاء 
وليس ها إلا مقدار حاجتها فإنها تخص بالطبع على سبيل الإ لهام والتسخيرء فإذن 
حاصية الإنسان الي لا يشار كه فيها الحيوانات هي التصور والتصديق بالكليات» وله 
استنباط اججهول بالمعلوم في الصناعات وغيرهاء وهاتان القوتان مع سائر القوى كلها 
لنفس واحدة كما سبق. ثم نقول: إن للقوة العقلية مراتب وها بحسبها أسامي: 

فالمرتبة الأولى أن لا بحصرها شيء من المعقولات بالفعل بل ليس ها 
الاستعداد والقبول كما في الصبي وتسمى حينئذ عقله عقلاً هيولانياً وعقلاً بالقوت 
تم بعد ذلك يظهر فيه نوعان من الصور المعقولة: 

(أحدهما) نوع الأوليات الحقيقية الي تقتضي طبعها أن تنطبع فيه من غير 
اتساب بل تقبلها بالسماع من غير نظر كما بيناه. 

(والثاني) نوع المشهورات وهي في الصناعات والأعمال أبين فإذا ظهر فيه 
ذلك مي عقلاً باللكة أي قد ملك كسب المعقولات النظرية قياساًء فإن حصل بعد 
ذلك فيه شيء من المعقولات النظرية باكتسابه إياها مي عقلا بالفعل» كالعام 
الغافل عن العلوم القادر عليها مهما أراد فإن كانت صورة العلوم حاضرة لي ذهنه 
ميت تلك الصورة عقلا مستفادا أي علما مستفاداً من سبب من الأسباب الإليةت 
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يسمى ذلك السبب ملكة أو عقلاً فعَالاً ولا يجوز أن تكون هذه الإدراكات بآلة 
حسمانية يل الدرك هذه العقولات الكليّة حوهر قائم بنفسه ليس يجس > ولاهر 
منطبع لي حسم ولا يفنى بفناء الجسم ل ی ا اه ال دی اا د واا 
تالا وذلاك الرهر هو اتقس» ويدل على كون إدراك العقل بغر حسم عد : 
أمور» سبعة هي علامات قوية مقنعة بعدمهاء وثلاثة هي براهين قاطعة. 

(العلامة الأول) إن الحواس المدركة بآلة جحسمانية إذا أصاب الآلة آفة فإىا 
أن تدرك وإما أن يضعف إدراكها أو يغلط فيه. 

(الثانية) إنها لا تدرك آلتها إذ البصر لا يدرك نفسه ولا آلته. 

(الثالفة) إنها لو كان فيها كيفية ما ل يدركها وإنغا يدركها أبدا غيرهل 
حتى إن سوء امزاج إذا صار متمكنا في البدن حوهر بآلته مثل الدق لم يدرك ذلك 
قوة اللمس. 

(الرابعة) إنها لا تدرك نفسها فإن الوهم لو أراد أن يتوهم نفسه وهو الوهم 
م عکنه. 

(الخامسة) إنها إذا آدرکت شیا قویا ¿: عكنها الإدراك للضعيف بعده 
وعقیبه» بل بعد زمان فلا تسمع الصوت e‏ الهائلء ولا ذا اللون 
الضعيف عقيب الضوء الظاهرء ولا طعم الحلاوة الضعيفة عقيب الحلاوة القوية» 
فإنها إذا انفعلت .حدر كها القوى لم تقبل سرعة الانفعال مد ركها الضعيف لاشتغال 
امحل بذلك المدرك القوي واشتباكه به. 

(السادسة) إنها لو هجم عليها مدرك قوي ضعفت الآلة وفسدت فقد 
تفسد العين بقوة الشعاع» ويفسد السمع بالصوت اهائل. 

(السابعة) إن القوى الحسمانية تضعف بعد الأربعين وذلك عند ضعف 
مزاج البدن» وهذا الذي ذكرناه كله ينعكس في القوة العقلية فإنها تدرك نفسها 
وتدرك إدراكها لنفسها وتدرك ما يقدر أنه آلتها كالقلب والدماغ» وتدرك الضعيف 
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بعد القوي والخفي بعد الحلي» ورعا تقوى بعد الأربعين في غالب الأمر. فإن قيل: 
القوة العقلية أيضاً قد تقصر عن الإدراك بالمرض الذي يظهر في مزاج البدن قيل: 
قصورها أو تعطلها عند تعطيل آلاتها لا يدل على أنها لا فعل ها في نفسها بل جوز 
أن تكو فستاد الألة موترا فيها من وخهئ؛ 

(أحدهما) أنه إذا فسدت اشتغلت النفس بتدبيرها وانصرف عن جحهة 
المعقولات» فإن النفس إذا اشتغلت بالخوف لم تدرك اللذة وإذا اشتغلت بالغضب ) 
تدرك الأ وإذا اشتغلت بفن معقول م تدرك في حال الشغل غيره فيشغلها شيء 
عن شيء فلا يبعد أن يشغلها ضعف الآلة والحاحة إلى إصلاحها. 

(الوجه الثاني) إن الآلة الحسمانية رعا تحتاج القوة إليها ابتداء ليتم ها الفعسل 
بنغسها بعد حصوها كما محتاج القوة إليها ابتداء ليتم ها الفعل بنفسها بعد حصوها 
كما تاج من يقصد بلدة مثلاً إلى دابة فإذا وصل استغتى عنهاء فإذا ِل واحد بغير 
آلة يدل على أن له فعلاً في نفسه وتعطل الفعل بتعطيل الآلة بحتمل هذين الوحهين 


اللذين ذكرناهما فلا حجة فيه. 
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(الامنة) وهي البرهان أن العلم اجرد الكلي لا جوز أن محل قي حسم 
منقسم لأن العلم الكلي لا ينقسم واحسم ينقسم وما لا ينقسم لا بحل فيما ينقسم» 
والعلم لا ينقسم فإذا لا يحل العلم في حسي > وهذه المقدّمات لا يمكن النزاع فيها إذ 
ابجزء الذي لا يتجزأً قد بطل فلا يكون العلم فيه» وإذا كان جسم منقسم انبسط فيه 
e aT‏ والعلم الواحد 
بالمعلوم الواحد لا ين ينقسم» إذ ليس له ب بعض ألبتة فاستحال أن يحل في الجسم »> وإن 
فيل: فلم؟ قلتم: إن العلم الواحد لا ينقسم» > قيل: العلم بالمعقول اجرد ينقسم إلى 
مالا حكن ان يتوهم فيه كثرة وقبول قسمة كالعلم اجرد بالوحود» و كالعلم بالو حدة 
فإنه لا بعض للمعلوم فلا بعض للعلم الذي هو مثال مطابق له» وإلى ما يتوهم فيه 
كثرة كالعلم بالعشرة والعلم بالإنسان الذي هو متقوم من الحيوان» والناطق. وهما 
الجنس والفصل» وهذا النوع رعا يظن أن له أحراءٌ إذ يقول القائل: العشرة ها جزء 
والعلم بها مثال ها ومطابق إياهاء فالعلم بها له حزء وكذلك العلم بالإنسان وهو 
حال» فإن العشرة من حيث هي عشرة لأجزاء ها إذ ما دون العشرة ليس بعشرة 
فليست كالاء الكثير» فإن بعضه إذا قسم فهو ماء» بل هي كالرأس مثلاً فإنه واحد 
لکل ٳنسان ولا جزء له من حيٹ هو رأس» بل له جزء سن حيٹ هو جلد ولحم 
وعظم» وکونه جلداً ولحماً وعظماً غير کونه راسا وکونه رأسا لا يقتضي أن 
یکون لہ جز فإن الرس من حیٹ ہو راس لا ینقسم وکل معلوم م پتحد بهذا 
النوع من الاتحاد فلا يكون معلوما واحداء وأما الإنسان فهو معلوم واحد لأنه من 
حيث إنه إنسان شيء واحد وله صورة واحدة كلية ولأحل وحدتها تصير معقولاً 
فيكون واحدا لا يقبل القسمة» على أنا نقيم برهاناً على استحالة القسمة» وهو أنه 
لو انقسم العلم بانقسام الجسم لكان أحد القسمين في حزيء وهذا الجزء المفروض 
فيه قسسم العلم الواحد لا بخلو إما أن يخالف الكل أولا يحالف فإن م يخالف 
أحدهما الآر في شيء أصلا كان احزء مثل الكل وذلك خال إذ يخرج عن كونه 
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حزأً» وإِن کان مخالقاً فلا يخلو إما أن يخالفه مخالفة النوع للنوع وتخالفة الشكل للون 


وهو محال» إذ لا يكون الشكل داحلا في اللون و كل جزء فهو داحل تي الكلء وإما 
أن يخالفه بعد كونه داحلا فيه خالفة الحيوان لالإنسان وهي مخالفة ابحنس للنوع» وإن 
كان داخلاً فيه أو مخالفة الواحد للعشرة وباطل أن يخالفه خالفة الجنس للنوع لأنه 
يؤدي إلى أن يكون العلم بالحيوان في حزء والعلم بالناطق في جزء آحر» فليس في 
كل واحد منهما علم لاإنسان فيؤدي إلى أن لا يكون العلم بالإنسان حاصلاًء بل 
ليت شعري إذا قدرنا الجزئين أحدهما فوق مثلاً والآحر أسفل فالعلم باجنس بأنھما 
يختص و لم يستحق أحدهما أن يكون ملا للجنس والآحر غلا للفصلء» ثم أن 
تر كب الإنسان من الحيوان والناطق فلا يتر كب الحيوان من عدد يتمادى إلى غير 
نهاية» بل ينتهي إلى أول واحد وإلا فيؤدي إلى أن لا يعلم الشيء إلا بعد علوم غير 
متناهية وذلك محال» وإن كان جخالفه في المقدار عخالفة الواحد للعشرة فلا بخلو إما أن 
يكون ذلك الحزء علماً أو لا يكون علماًء فإن م يكن علماً أدى ذلك إلى أن محصل 
من أجزاء ليست علوما وهو كما يقال حصل من جزئین هما شکل وسواد وهو 
محال» وإن كان ذلك الحزء علماً فمعلومه إن كان معلوم الكل كان الحزء مساوياً 
للكلء وإن كان معلوم آخر استحال أن يكون الكل علما غير العلم بالأحزاء إذ لا 
يحصل من العلم بالشكل والعلم بالسواد العلم بالقدرة» وإن كان العلم بالجزء معلوم 
الكل فقد فرضنا ذلك قي معلوم واحد لا جزء له فدل على أن القسمة محال. 
(والتاسعة) وهي برهان أيضا المعقول اجرد يحصل في النفس للإنسان كما 
سبق ويكون جردا عن الوضع وعن المقدار» فتجريده لا يخلو إما أن يكون باعتبار 
محله أو باعتبار ما منه حصل وباطل أن يكون باعتبار ما منه حصل» فإن الإنسان إغا 
يتلقى حد الإنسان وحقيفته ويحصل ماهيته في عقله من إنسان شخصي له قدر 
خصوص لكن العقل يجرده عن القدر والوضع فبقي أنه منزه عن الوضع والقدر محله 
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لا لما منه أخحذ وحصل» وذلك أن عله أعيْ نفس الإنسان ميزه عن القدر والوضع 
والا فكل حال في ذي وضع وقدر یکون له قدر ووضع بسبب عله لا عالة. 

(والعاشرة) اعلم أن كل ما يقدر آلة للعقل من قلب أو دماغ فالعقل قادر 
على إدراکه» فإذا أد رکه فإدراکه لا یکون إلا بحصول صورة فیه» إذ هذا معنى كل 
إدراك فالصورة الحاصلة لا تخلو إما أن تكون عين صورة الآلة أو غيرها بالعدد 
ولكن تماثلهاء وباطل أن يكون هي عين صورة الآلة فإنها حاضرة أبداً فيهاء فينبغي 
أن يكون أبدا مدر كا ها وليس كذلك فإنه تارة يعقلها وتارة يعرض عن إدراكها 
والإعراض عن الحاضر محال» وإن كان غيرها بالعدد فإما أن يحل في نفس القوة من 
غير مشار كة اللحسم فيدل ذلك على أنها قائمة بذاتها وليست قي الجسم وإما أن 
يكون .مشار كة اللحسم حتى يكون هذه الصورة المغايرة في التعين في القوة في الجسم 
الذي هو الآلةء وهي مثل المحسم فيسؤدي إلى احتماع صورتين متمائلتين في حسم 
واحد وذلك محال» كما يستحيل احتماع سوادين قي حل واحد فإنا بينا أن الاثنينية 
لا تکون إلا بنوع مفارقة وههنا لا مفارقة فإن كل عارض يذ كر لإحدى الصورتين 
فهي للصورة الأحرى موحود وبذلك يصيران متطابقين وقد ظهر استحالته. 

(دليل حادي عشر) هو أنا قد ذكرنا فيما تقدم أن كل قوة حسمانية فلا 
تكون إلا قوة على متناه والقوة على ما لا يتناهى لا تكون في الحم ألبتة» والقوة 
العقلية قوة على صور عقلية وحسمانية وغيرها لا نهاية هاء إذ ما بعكن أن يد ركه 
العقل من الحسيات والمعقصولات ليس محصورأء فيستحيل أن تكون القوة العقلية 
حسمانية» فأما برهان أنها لا تفنى بفناء الجسم فيتقدم عليه أنها حادثة مع الحسم 
لأنها لو كانت موجودة قبل الجسم لكانت النفوس إما واحدة وإما كشيرة» وباطل 
أن تكون كثيرة فإن الكثرة لا تكون إلا باحتلاف وتغاير بالعوارض» وإذا م تكن 
مواد وعوارض يقع بها الاحتلاف فلا يتصور الاحتلاف وإن كانت واحدة فهو 
محال أيضاًء لأنها في الأبدان كثيرة والواحد لا يصير كثيراً كما لا يصير الكثير 
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واخدا إلا اذا كاف له جت وهار شض رة وينفصل أحرى» ودليل كثرته في 
الأبدان أن معلوم زيد ليس معلوم عمروء ولو كان نفساً واحدا لما كان الشيء 
معلوما لنفس ويحهولاً بعينه لنفس أخرى» إذ يكون الشيء معلوماً للنفس الواحدة 
وحهولاً ها وذلك ال ولكنا نقول: مع أنها حدثت مع الأجحسام فليست حادثة 
بالأجساد إذ قد سبق أن الجسم لا يكون سببا لاختراع شيء ألبتة لا سيما مال 
تجسم» بل سببها واهب الصور وهو جوهر عقلي أزلي» ويبقى المعلول ببقاء العلة 
وذلك الجوهر باق فإن قيل: كما يفتقر حدوثها إلى البدن فكذلك بقاؤها. قيل: 
البدن شرط لحدوث النفس لا علته وكأنه شبكة بها يقتنص من العلة هذا المعلولء 
أو يستخحرج من هذه العلة فبعد الوقوع ي الوجود بواسطة الشبكة لا بحتاج إلى بقاء 
الشبكة» ووحه كونه شرطا لا علة أن العلة لو صدرت منها نفس لكانت إما واحدة 
أو اثتتين أو عددا غير متناه في كل لحظة وكل ذلك محال إذ ليس عدد أولي من 
عدد فلا ترجيح لواحد من الأعداد ولو اقتصر على واحد لم يكن له مخصص أيضاً 
فإن إمكان الثاني منه كإمكان الأول فلما لم يترجحح إمكان الوحود على إمكان 
العدم بقي العدم مستمرا إلى أن تستعد النطفة لأن تكون آلة لنفس يشتغل بهاء فصار 
وحود النفس حينفذ أولى من عدمها واحتض عددها بعدد النطف المستعدة في 
الأرحام هذا شرط الابتداء ليترحح الوجود على العدم فبعد الوحود يكون بقاؤه 
بعلته لا بالمرحح. وأما برهان بطلان التناسخ فإن التفس إذا ت ركت تدبير السدن 
بفساد المزاج وخحروجه عن قبول التدبير فلا يخلو إما أن يكون مشتغلة بتدبير حجر 
أو حشب وما لا يستعد لقبول التدبير فيصير نفساً له وهو محال» أو يشتغل بتدبير 
نطفة استعدت لقبول التدبير لأية نطفة سواء كانت نطفة إنسان أو حيوان أو غير 
وهو الذي ظنه قوم وذلك محال لأن كل نطفة استعدت لقبول النفس استحقت 
حدوث نفس من الجوهر العقلي الذي هو مبدأ النفوس استحقاقً بالطبع لا 
بالانحراف والاخحتيار» فيؤدي إلى احتماع نفسين لبدن واحد وهو محال. فإن استعداد 
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النطفة لقبول نور النفس من واهب النفوس بإزاء منزلة استعداد الجسم لقبول نور 
الشمس إذا رفع الحجاب من وجهه فإن كان عند ارتفاع الحجاب ثم سراج حاضر 
أشرق نور السراج ونور الشمس جميعاء ولا تنع نور الشمس بور السراج فكذلك 
لا بعتنع تأثير النطفة لقبول النفس من مبدئها بوجود النفس في العام غير مشغولة 
ببدنء فيؤدي ذلك إلى احتماع نفسین لي بدن واحد وما من شخص إلا وهو يشعر 
بنفس واحدة» فالتناسخ محال. 
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(فيما يفيض على النفوس من العقل الفعال) لاشك أن النظر قي العقل 
الفعال يليق بالإهيات» وقد سبق إثباته وصفته» وليس النظر فيه من حيث ذاته الآن 
بل من حيث تأثيره في النفوس» بل ليس النظر في تأثيره وإغا هو في النفس من حيث 
تأثرها به ولنذكر في هذه المقالة دلالة النفس على العقل الفعًال ثم كيفية فيضان 
العوم عليها منه ثم وجه سعادة النفس به بعد الموت» ثم وجه شقاوة النفس امحجوبة 
عنه بالأحلاق المذمومةء ثم سبب الرؤيا الصادقة تم الرؤيا الكاذبة» ثم سبب إدراك 
النفس علم الغيب» ثم اتصاها بعالم العلوم ثم سبب مشاهدتها ورؤيتها في اليقظة 
صورا لا وجود ها من خحارج» ثم معنى النبوة والمعجزات وطبقاتهاء ثم وجود 
الأنبياء ووحه الحاجة إليهم فهذه عشرة أمور: 

(الأول) دلالة النفس على العقل الفعًال ووحهه أن النفس الإنسانية تكون 
عالمة بالمعقولات الحردة والمعاني الكليّة قي الصبا بالقوة» ثم تصير عالمة بالفعل وكل 
ما حرج من القوة إلى الفعل فلا بد له من سبب يخرحه إلى الفعلء فإذا لابد للنفس 
في خحروجها في حال الصبا من القوة إلى الفعل من سبب» وهذا أيضاً لا بد له من 
سبب ويستحيل أن يكون ذلك السبب حسما لأن الجسم لا يكون سبباً لما ليس 
بحسم كما سبق» والعلوم العقلية تقوم بالنفس الي ليست بحسم ولا هي منطبعة في 
حسم فلا تدحل في المكان والحيز حتى يجاورها حسم آخحر أو يحاذيها فيؤثر فيهاء 
فإذن يكون السبب جوهرا بجردا عن المادة وهو المعنى بالعقل الفعًال لأن معنى العقل 
کرته ردا ومعنى الفعًال كونه فاعلاً في النفوس على الدوا» ولاشك في أن هذا 
من الحواهر العقلية الي سبق إباتها قي الإلميات وأولاها بأن تنسب إليه العقل الأخحير 
من العقول العشرة الي ذكرناهاء والشرع أيضاً مصرح بأن هذه المعارف في الناس 
وفي الأنبياء بواسطة الملائكة. 
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(الثاني) كيفية حصول العلوم في النفس فذلك أن المتخيلات الحسوسة ما م 
تحصل ني الخيال لا يحصل منها المعاني الكليّة الحردة» ولكنها في ابتداء الصبا تكون 
آي حكم صورة مظلمة فإذا كمل استعداد النفىس أشرق نور العقل الفعال على 
الصور الحاضرة ني الخيال فوقع منها في النفوس احردات الكلية حتى يأخذ من 
صورة زيد صورة الإنسان الكلي» ومن صورة هذا الشجر صورة الشجر الكلي 
وغير ذلك كما تقع من صور المتلونات عند إشراق الشمس عليها مثلها في الأبصار 
السليمة والشمس مثال العقل الفعال وبصيرة النفس مثال قوة الإبصارء والمتخيلات 
مثل امحسوسات فإنها محسوسة مرئية بالقوة ي الظلام في العين مبصرة بالقوة فلا 
يخر ج إلى الفعل إلا بسبب آخر وهو إشراق الشمس» فكذلك هذا ومهما أشرق هذا 
النور وميزت القوة العقلية من الصور المنتقشة في الخيال العرضي عن الذاتي» وميزت 
الحقائق عن الأمور الغريية الي ليست ذاتية فيكون جردة ويكون كلية أيضاًء إذ أبطل 
وجحود العقل الزئية بجذف المخحصصات الي هي عرضية خارجة عن الذات» فبقي 
أمر واحد محرد نسبته إلى جميع الحزئيات نسبة واحدة. 

رالغالث) السعادة وهي أن النفس إذا استعدت بالاستعداد لقبول فيض العقل 
الفعّال وأنست بالاتصال به على الدوام انقطعت حاجتها عن النظر إلى البدن 
ومقتضى الحواسء ولكن لا يزال البدن ججاذبها ويشغلها ويمنعها عن تام الاتصال 
فإذا انحط عنها شغل البدن ا ارتفع الحجاب وزال المانع ودام الاتصال لأن 
النفس باقية والعقل الفعّال باق ایا والفيض من حهته مبذول فإنه لذاته والنفس 
مستعدة للقبول بجوهرها إذا م يكن مانع» وقد زال المانع فسدام الوصال» لأن البدن 
وإن کان تحتاج إليه النفس لما فيه من الحواس والقوى في الابعداء لتحصل بواسطة 
التحيلات حتى تلتقط من الخيالات انحردات الكلية وتقتنصها بواسطتها إذ ليس 
بعکنها في الابتداء كسب المعقولات إلا بواسطة الحواس» فالحاسة نافعة في الابتداء 
كالشبكة وكال ركوب الموصل إلى المقصد ثم بعد الوصول إلى المقصد يصير عين ما 
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کان شرطاً وبالاً عليها بحيث تكون الفائدة في الخلاص منه» لكونه مانعاً للنفس من 
التمتع بالمقصود بعد الوصول وشاغلاً ها و كذلك هذا وإنما كانت هذه سعادة لأنها 
لذة عظيمة لا تدحل تحت الوصف وإنما كانت لذة لما بينا من قبل أن معنسى اللذة 
إدراك كل قوة لما هو مقتضى طبعها بغير آفة» وخحاصية طبع النفس المعارف والعلم 
بحقائق الأشياء على ما هي عليه فإن هذه العقليات ليست للحس أصلا وقد ظهر 
أنه لا قياس للذة القوة العقلية إلى لذة القوة الحسية» وظهر أن سبب خلوّنا عن 
إدراك لذة العلوم ونحن في شغل البدن ماذا وقد سبق هذا في الإلهيات» فإذا كانت 
المعارف الي هي مقتضى طباع القوة العقلية وحاصيتها المعرفة با لله وملائكته وكتبه 
ورسله وكيفية صدور الوجود منه إلى غير ذلك من المعارف حاضرة» حتى اشتغلت 
النفس بها وهي في البدن عن أن تصير مستغرقة بالبدن وعوارضه مستوعبة متها ما 
دام اتصاهها و كمل حاها بعد فراق البدن والتذت بها لذة لا يدرك الوصف كنههاء 
وإنما ليس يشتد الشوق والرغبة في هذا الآن لعدم ذوقه كما لو وصفت لذة الجحماع 
للصبي وليست له شهوة م يرغب فيه» بل رعا يعاف صورة الجماع وهذه اللذة 
العقلية إنما تكون لنفس كملت في هذا العام» فإن كانت منزهة عن الرذائل ولكنها 
منفكة عن العلوم وهمها مصروف إلى المتخيلات فلا يبعد أن يتخيل الصورة الملذة 
كما ني النوم فيتمشل ها وصف في الحنة من الحسوسات فيكون بعض الأحرام 
السماوية موضوعا لتخيلها إذ لا يعكن التخيل إلا بجسم. 

(الرابع القول في الشقاوة) وهي أن تكون النفس محجوبة عن هذه السعادة 
ال هي مقتضى طبعهاء SS A‏ 
حجوبة بأن تتبع الشهوات وتقصر الحمة على مة مقتض الطبع اليدني وتؤثر هنذا الال 
الخسيس الفاني» فترسخ بالعادة تلك الميئة فيها ويتأكد شوقه إليها فيفوته بالموت آلة 
درك المشوق واقتناص العلوم ويبقى الشوق والنروع وهي الأ لم العظيم الذي لا حد 
له» وذلك بمنع من الوصال والاتصال بالعقل الفعّال لأن النفس في هذا العام لا ينع 
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اتصاها لكونها منطبعة في البدنء وإن كانت ليست في البدن كمابيناولكن 
لاشتغاها بعوارضه وشهواته ونزوعه إليه وعشقه الطبيعي الذي يحول بين النفس 
ومقتضى طبعهاء ولكن لا بحس في هذا العام بأم ذلك لشغل البدن إياها كالمشغول 
بالقتال أو الخوف فإنه قد لا يشعر بالا م وقد شرحنا أسباب ذلك فإذا فارقت 
البدن بالموت ارتفع ذلك الشاغل وبقي الشوق وفاتت الآلة أعي الحواس والقوى 
البدنية الي يفيض بها المعقولات» وعدم المر كب الذي يوصل إلى المقصد وصار 
اشرق إن ا تعر دة و اله من الس مارفا 0 إلا ما فا ر سانا ية عن الاتعال 
عقتضى طبعه وهو البلاء العظيم المخلد وهذه النفس ناقصة بفقد العلم ملطحة 
باتباع الشهوة. وأما الذي استكمل القوة العقلية فحصّل المعارف ولكنه اتبع 
الشهوات فذلك ييقى هيئشة الشهوات والنزو ع إليها في نفسه فيجاذبها إلى جهة 
الطبيعة السفلى» وما حصله من المعارف لي حوهره يجذب نفسه إلى الملا الأعلى 
ويحصل من تصاد المتجاذبين ألم عظيم هائل ولكنه ينقطع ولا جخلدء لأن الجوهر قد 
كمل وهذه ايئة عارضة وقد انقطع أسبابها بالموت فلم يبق ما يؤكدها ويجددها 
فتمحی بعد زمان ولا یتعذب ابد ويكون قرب الزوال وبعده بحسب قوة تلك 
الصفة وضعفها وعن هذا أخحبرتك الشريعة بأن المؤمن الفاسق لا يخلد في النار. وأما 
من اكتسب شوق الاستكمال بالعلم .حمارسة مباديه ثم ت ركه يتضاعف عقابه لأنه 
ینضاف إلى آلامه تحسره على ما فاته مع کونه مشتاقا إلیه وإِن ما لا یعرف قدره لا 
يشتاق إليه فلا يشعر بفواته ولا يتحسر عليه كما لوقتل ملك وأحذ املك من 
أولاده وله ولدان (أحدهما) صي لا يعرف ما املك (والآحر) أكبر قد عرف الملك 
ومارسه ولم يصل بعد إلى استكماله واستدامته فإنه لا شك يكون أعظم حسرة 
وأشد من أخيه الذاهل عن قدر ما فاته ألأء وقد قال النبي تك في هذا: ررأشد الناس 
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عذابا يوم القيامة عام ا وقال الني ي ((من ازداد علما وم 
رود دی )بردو من ا الا بد" 

(الخامس في سبب الرؤية الصادقة) وليعلم أولاً أن معنى الوم انحاس 
الروح من الظاهر إل الباطن» والروح عبارة عن حسم لطيف مركب من جخار 
الأحلاط معتصبة القلب» وهو مركب القوى النفسانية والحيوانية وبها تتصل القوى 
الحساسة المتحركة إلى آلاتهاء ولذلك مهما وقعت سدة في بجاريها من الأعصاب 
المؤدية إلى الس بطل الح وحصل الصرع والسكتةء وكذلك إذا شدت يد 
الإدتان شدا كما اح صد رق اطراف اليد ما يلي الأنامل بطل ان الاك 
إلى أن يحل فيعود الحس بعد زمان» وهذا الروح بواسطة العروق الضوارب منتشر 
إلى الظاهر من البدن وقد يتحجز في الباطن بأسباب مثل طلب الاستراحة من كثرة 
الحر كة» ومثل اشتغال الباطن لنضج الغذاءء ولذلك يغلب النوم عند الامتلاءء ومثل 
أن يكون الروح قليلا ناقصاً فلا يفي أثره في الباطن والظاهر جميعاء ولنقصانه 
ولزيادته أسباب طبيةء والإعياء معناه نقصان الروح بالتحلل بسبب الحرارة» وميل 
الرطوبة والتقل اللذين يظهران فيه فيمنعانه عن سرعة الحركة» كما يغلب وقوعه عن 
من أطال المقام قي الحمام وبعد الخروج منه وتناوله الشيء المرطب للدماغ فإذا 
ركدت الحواس بسبب احباس الروح الحاملة لقوة المحس عنها بسيب من هذه 
الأسباب بقيت النفس فارغة عن شغل الحواس لأنها لا تزال مشغولة بالتفكر فيما 
تورده المحواس عليهاء فإذا وجدت فرصة للضراغ وارتفع عنها المائع استعدت 
للاتصال بالحواهر الروحانية الشريفة العقلية الي فيها نقش الموحودات كلها المعبر 
عنها في الشرع باللوح الحفوظ فانطيع فيها أعن في النفس ما في تلك الحواهر من 


(1) راه الطبراني في ((الأوسط)) وابن عدي ف (رالكامل)) والبيهقي في ((شعب الإبمان)) من حديث أبي هريرة» 
(۲) رواه القردوس عن علي بن ابي طالب رضي الله عنه وهو ضعیف حدا. انظر ضعيف الحامع ٠٤١١‏ . 
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صورة الأشياء لا سيما ما يناسب أغراض النفس ويكون مهما هاء ويكون انطباع 
تلك الصورة قي النفس منها عند الاتصال كانطباع صورة مرآة قي مرآة أحرى 
يقابلها عند ارتفاع الحجاب بينهماء و كل ما يكون في إحدى المرآتين يظهر في 
الأخحرى بقدرهاء فإن كانت تلك الصورة حزئية وقعت من النفس في الصورة 
وحفظتها الحافظة على وحههاء و لم تتصرف القوة المتخيلة الحاكية للأشياء بتمامها 
فتصدق هذه الرؤيا ولا بحتاج إلى التعبيرء إذ يكون ما رآه بعينه وإن كانت المتخيلة 
غالبة» وإدراك النفس للصورة ضعيفا سارعت المتخيلة بطبعها إلى تبديل ما رأته 
النفس .عثال كتبديل الرحل بشجرة والعدو جيّة أو إلى تبديله عا يشبهه ويناسبه 
مناسبة ماء أو ما يضاده» كما أن من رأى أنه ولد له ابن فولدت له بنت وكذا 
بالعكس وهذه الرؤيا تحتاج إلى تعبير» ومعنى التعبير أن يتفكر العبر في أن هذا الذي 
بغي في حفظه من الصور الي رآها ما الذي حكن أن تكون النفس قد رأته حتى 
انتقل الخيال منه إلى هذا الباقي ني الحفظ» ويكون ذلك لمن يتفكر في شيء فينتقل 
خیاله الى غیره ثم منه الى غیره حت نسي ما کان یتفر فيه أُولاً» فیکون طریقه في 
التذكر والتخحيل وذلك بأن يقول: هذا الخيال الحاضر لاذا تذكرته؟ فيتذكر السبب 
الموحب له» ثم يتأمل في ذلك حتی يتذكر بسببه وهكذا ورا يعثر في تخيله على 
الأول الذي انحر به إلى هذا الأحي ولا كانت انتقالات الخيال غير مضبوطة بنوع 
مخصوص انشعبت وجوه التعبير وصارت تختلف بالأشخاص والأحوال والصناعات 
وفصول السنة وصحة النائم ومرضه» وصار لا ينال إلا بضرب من الحدس ويغلط 
فيه ویغلب عليه الالتہاس. 

(السادس) أضغاث الأحلام وهي المنامات الى لا أصل ها وسببها حركة 
القوة المتخيلة وشدة اضطرابهاء فإنها في أكثر الأحوال لا تفتر عن الحاكاة 
والانتقالات» وكذلك في حال النوم لا تفار أيضاً ي أكثر الأحوال فمهما كانت 
النفس ضعيفة فتبقى مشغولة محاكاتها كما تكون في حال اليقظة مشتغلة بالحواس 
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فلا تستعد للاتصال بالحواهر الروحانية والمتخيلة باضطرابها إذا كانت قد قويت 
بسبب من الأسباب فلا تزال تحاكي وتخزع صوراً لا وحود ها وتبقى في الحافظة 
إلى أن يتيقظ النائم فيتذ كر ما رآه ني المنام ويكون محاكاتها أيضا أسباب من أحوال 
البدن ومزاحه» فإن غلب على مزاجحه الصفراء حاكاها بالأشياء الصفر وإن كان فيه 
إفراط الحرارة حاكاها بالنار والحمام الحارء وإن غلبت عليه البرودة حاكاها بالثلج 
والشتاء» وإن غلبت السوداء حاكاها بالأشياء السود والأمور المائلةء وإن كانت 
النفس مشغولة تغكر نسيت يخيال بقية التفكر فلا يزال الخيال يترد فيما يتعلق بامة 
فيها وإنغا حصلت صورة النار مثلاً في المتخيلة عند غابة الحرارة» لأن الحرارة الي في 
موضع يتعدی إل غير إذا كان يجاور له ومناسباء كما يتعدى نور الشمس إل 
الأحسام .ععنى أنه يكرت سيا اوها إذا قلت الأشياء مو حودة وجردا اقتا بأمثاله 
على غيره» فالقوة المتخيلة منطبعة في اسم الحار ويؤثر به تأثيراً يليق بطبعه» وهي 
ليست بجسم أعي المتخيلة حتى يقبل الحرارة نفسها لكن يقبل من الحرارة المقدار الذي 
في طبعها قبوله» وهي صورة الحار وصورة النار وأمثاله هذا هو السبب فيه. 

(السابع في سبب معرفة الغيب في اليقظة) اعلم أن سبب الحاحة إلى النوم 
لإدراك علم الغيب بالرؤيا ما أوردناه من ضعف النفس» و كون الحواس شاغلة ها 
حتی إذا رکدت الحواس اتصلت النفس بالحواهر العقلية واستعدت للقبول منهاء 
وعكن أن يكون ذلك لبعض النفوس في اليقظة من وحهين. 

(أحدهما) أن لقوى النفس قوة لا يشغلها الحواس ولا يستولي عليها بحیٹ 
يستخرقها ويمنعها من شغلهاء بل يتسع ويقويها للنظر إلى جانب العلو وحانب السفل 
جميعا كما يقوى بعض النفوس فيجمع في حالة واحدة بين أن يتكلم ويكتب» فمل 
هذه النفوس يجوز أن يفتر عنها في بعض الأحوال شغل الحواس» ويطلع إلى عالم 
الغيب فيظهر ها منه بعض الأمور فيكون مثل البرق الخاطف» وهذا النوع من النبوة 
ثم إن ضعفت التخيلة بقني في الحفظ ما انكشف من الغيب بعينه وكان وحياً 
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صريحاء وإن قويت المتخيلة اشتخلت بطبيعة احاكاة فيكون هذا الوحي مفتقر إلى 
التأويل كما يفتقر تلك الرؤيا إلى التعبير. 

(والسبب الثاني) أن يغلب على المزاج اليبس والحرارة حتى يصرفه بغلبة 
السواد عن موارد الحواس» فيكون مع فتح العينين كالبهوت الغافل الغائب عما يرى 
ويسمع» وذلك لضعف خروج الروح إلى الظاهر فهذا أيضاً لا بستحيل أن ينكشف 
لنفسه من المحواهر الروحانية شيء من الغيب فيتحدث به وجري على لسانه وكأنه 
أيضا غافل عما يحدث به» وهذا يوحد في بعض الجحانين والمصروعين وبعض الكهان 
من الأعراب فيحدثون ما يكون موافقا لما سيكون وهذا النوع نقصان والسبب 
الأول نوع كمال. 

(الثامن في سبب رؤية الإنسان في اليقظة صورأً لا وجود هها) وذلك أن 
النفس قد تدرك الغيب إدراكا قوياً فيبقى عين ما أدركه في الحفظ وقد تقبله قبولً 
ضعيفا يستولي عليه امتحيلة فتحاكيه بصورة مجسوسةء فإذا قويت تلك الصورة في 
المصورة استصحب الحس المشترك وانطبعت الصورة قي الحس المشترك سراية إليه من 
الصورة والمتخيلة. والإبصار هو وقوع صورة في حس المشترك قإن الصورة الموجودة 
من حارج ليست عحسوسة بل هي بسبب صورة تماثلها في الحس المشترك 
فاحسوس في الحقيقة هي الصورة الحادئة قي الحس بسبب الصورة الخارحة 
فالخارحة تسمى محسوسة كعنى آحر» فلا فرق بون أن تقع الصورة في الحس المشترك 
من حارج أو من داحل» فإنها كيف ما يكون محسوسة يكون حصوها إيبصار 
فمهما وقع ذلك ني المشترك صار صاحبه مبصراً له» وإن كانت الأحفان مغمضة أو 
كان في ظلمة أيضا والذي يرى الإنسان في اليقظة إغا لا ينطبع في الحس المشرك 
حتی یصیر میصرا» لأن الحس المشترك مشغول ما يؤدي إليه الحواس من الظاهر وهي 
أغلب» ولأن العقل يكسر على المتخيلة اخحتزاعها ويكذبها فلا يقوى تصورها في 
اليقظة» فمهما ضعف العقل عن ردَها وتكذيبها بسبب مرض من الأسراض ل يبعد 
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أن ينطبع في الحس المشترك ما يقع في المتخيلة فيرى المريض صورا لا وحود هاء بل 
إذا غلب الخوف واشتد توهم الخائف للمحوف وتخيله إياه وضعفت النفس والعقل 
الكذب فرعا يمثل للحس صورة المخوف منه حتى يشاهد ويبصر ما يخافه وههذا 
يرى الحبان الخائف صورا هائلة والقول الذي يحدث به في الصحارى وما يسمع 
من كلآمه هذا سببه» وقد تشتد شهوة هذا العليل الضعيف فيشاهد ما يشتهيه وعد 
اله ب کات یا کله ور ضور لا رجو خا سيت دك : 

(التاسع في أصول المعجزات والكرامات) وهي ثلاث خواص: 

(الخاصة الأولى في قوة النفس في جوهرها) بحيث يؤثر في هيولى العام 
بإزالة صورة وإيجاد صورة بأن يؤثر في استحالة غيرهاء ويؤثر في استحالة الهواء 
غيما ومحدث مطراً كالطوفان أو بقدر الحاحة للاستسقاء أوما يجري جرى ذلك 
وهو ممكن فإنه قد ثبت في الإلميات أن الميولى مطيعة للنفوس ومتأثرة بهاء وإن هذه 
الصور تتعاقب عليها من آثار النفوس الفلكية وهذه النفس الإنسانية من حوهر تلك 
النفوس وشديدة الشبه بها وهي الي كانت نسبتها إليه نسبة السراج إلى ششس» فإن 
ذلك لا يعنع من تأثير كما لايعنع ضعف السراج من كونه مؤثراً في التسخين 
والإضاءة كالشمس» فكذلك نفس الإنسان تؤثر في هيول العام ولكن الغالب عليها 
أن يقتصر تأثررها على عاملها الخاص وذلك بدنهاء وكذلك إذا حصلت في النفس 
صورة مكروهة استحال مزاج البدن وحدثت رطوبة العرق» وإذا حدثت في النفس 
صورة الغلبة مي مزاج البدن واحهمرٌ الوحه» وإذا حصلت صورة مشتهاة في النفس 
حدثت في أوعية المي حرارة مبخرة مهيجة للريح حتى كتلئ به عروق آلة الوقاع 
فتستعد له» وهذه الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة الي تحدث قي البدن من هذه 
التصورات رر وبرودة ورطوبة ويبوسة أخحرى» بل عن جحرد التصور 
فإذا صار جرد التصور سببا لحدوث هذه التغيرات في هيولى البدن» وليس ذلك 
لكون النفس منطبعة فيه إذ ليست في البدن فيجوز أن يوثر في بدن غيره مثل هذا 
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التأثير أو دونه ولكن فيه أولى وأكثرء إذ ها ببدنها بحكم علاقة البعثة لحدوثها معه 
وعشقها له بالطبع ميل إليه ولا ينكر مثل هذا العشق الطبيعيء فإن الصبي رعا رقع 
ني نار أو ثي ماء فألقت أمه نفسها في النار وراءه بالطبع» فإذا م ييعد عشق نفسها 
لبدن آخر هو فرع بدنها فمن أين يبعد عشقها لبدنها بالطبع وإن لم يكن حالة في 
بدنها ولا في بدن الولدي وهذه العلاقة العشقية هي الي يقصر تأثيرها عليه وقد 
يتعدى أثر بعض النفوس إلى بدن آخر حتى يفسد الروح بالتوهم ويقتل الإنسان 
بالتوهم ويعبر عن ذلك بأنه إصابة العين ولذلك قال عليه الصلاة والسلام: ررإن 
العين لتدخل الرحل القبر والحمل القذش“© وقال عليه الصلاة والسلام أيضا: ررالعين 
حق» ‏ ومعنی ذلك أن الصيب بالعين يستحسن احمل مثلا ويتعجب منه ويتفق 
أن يكون نفسه خبيثة حسودة فيتوهم سقوط احمل فينفعل احمل عن توهمها 
ويسقط في الحال» وإذا كان هذا مكنا م يعد أن تقوى نفس من النفوس على 
الندور قوة أكثر من هذا فيؤثر ني هيولى العام بإحداث حرارة وبرودة وحركة 
وجميع تغاير العام السفلي ينشعب عن الحرارة والبرودة والح ركة كما سبق لى 
حوادث الحوهر وغيره ومثل هذا يعبر عنه بالكرامة والمعجزة. 

(الخاصة الثانية للقوة النظرية) هي أن تصفو النفس صفاء يكون شدید 
الاستعداد والاتصال بالعقل الفعال حتى يفيض عليها العلوم فإن النفوس منقسمة 
إلى ما جحتاج إلى التعليم وإلى ما يستغنى عنه» والحتاج إلى التعليم منه ما يؤثر فيه 
التعليم وان طال تعبه» ومنه ما يتعلم سريعا وقد يود من يستنبط الشيء من نفسه 
من غير معلم» بل العلوم كلها لو تؤملت لوجدت مستنبطة من النضوس فإن المعلم 
الأول م يكن متعلماً من معلم» بل يرتقي ذلك إلى من عرف من تفسه» وسا من 


(۱) رواه ابن عدي وال حلية عن حابر وهو حدیث حسن. انظر صحيح الحامع NEE‏ 
(۲) رواه المخاري (۱۷۳/۱۰) ومسلم رقم (۲۱۸۷) وأبو داود (۳۸۷۹). 
۰ 


لحجة الإسلام الغرالي 


ناظر إلا وهو يذ كر استنباطات كثررة قد استنبطها من نفسه من غير معلم 
وذلك بأن تخطر النتيجة بباله فيتنبه للحد الأو سط كأنه الذي في نفسه من حيث 
لا يدري أو يبتدر للحد الأوسط فتحضر النتيجة» كمن نظر إلى سقوط الحجر 
إلى أسفل فيخطر له أنه لولا احتلاف الحهتين لما كان الحجر ينزل من أعلى إلى 
أسفل ثم يخطر له أن اخحتلاف الجحهتين لا يكون إلا في البعد من حسم والقرب 
منه» وذلك لا يتصور إلا عحيط وم ركز فينكشف له بذلك أن السماء هي 
محيطة» ولابد من وحودهاء أو ينظر في حدوث الحر كة فيخطر له أن كل حادث 
فلابد له من سبب حادث ويتسلسل ذلك إلى غير نهاية» ويعرف أن ذلك لا 
يعكن إلا بحر كة دورية ثم يسبق له أن الح ر كة الدورية لا تكون بالطبع» فإنها 
رحوع إلى ما فارقته من الوضع فيحتاج إلى النفس والنفس إلى العقل كماسبق 
فهذا وأمثاله غير عحال» وإذا حطر فليس .عحال أن يتمادى إلى خر المعقولات إما 
في زمان طويل أو قصير ومن انكشفت له هذه المعقولات كلها في زمان قصير 
من غير تعلم فيقال: إنه بي أو ولي ويسمى ذلك كرامة أو معجزة للنبي وهو 
ممكن» وليس .محال» وإذا كان يكن التصور إلى حد نع عن الفهم من التعلم 
حاز أن يترقى الكمال إلى حد يغيي عن التعليم وكيف لايمكن هذاوكم من 
متعلمين في مدة واحدة يسبق أحدهما الآحر بحقائق العلوم مع أن احتهاده أقل 
من اجتهاد المسبوق» ولكن شدة الحدس وقوة الذكاء أعطته ذلك فالزيادة في 
هذا من الممكنات. 

(الخاصة الغالغة للقوة المتخيلة) أن النفس قد تتقوى كما سبق وتتصل في 
اليقظة بعالم الغيب كما سبق وتحاكى المتخيلة ما أد ركت بصور جميلة وأصوات 
منظومة فيرى في اليقظة» ويستمع ما كان يراه ويسمعه قي النوم للسبب الذي 
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ذكرناه» فتكون الصور المحاكية المتخحيلة للجوهر الشريف صورة عجيبة في غاية 
الحسن وهو الملك الذي يراه البي أو الوليء أو يكون المعارف الي تصل إلى النفس 
من اتصاها بالحواهر الشريفة يتمثل بالكلام الحسن المنظوم الواقع في الحس المشارك 
فیکون مسموعاً فهذا أيضاً مكن غير مستحيل» فهذه طبقات النبوة ومن اجتمعت له 
هذه الثلائة فهو البي الأفضل› وهو في الدرجة القصوى من درجات الإنسان وهي 
متصلة بدرحات الملائكة» لكن الأنبياء في هذه يتفاضلون يكون للواحد منهم 
حاصيتان من هذه الثلاث» وقد يكون له حاصة واحدة وقد لا يكون إلا محرد الرؤيا 
وقد يکون له من كل واحدة شيء ضعيف وبه يتفاوت مناز هم في القرب من الله 
تعالی وملائکته. 

(العاشر) ني إثبات أن البي لابد له أن يدحل تحت الوحود» وأن يصدق 
بدحوله في الوجودء وذلك أن العام لا ينتظم إلا بقانون مسموع بين كافة الخلق 
بحكمون به بالعدل وإلا تقاتلوا وهلك العالم» وكما لابد لنظام العام من المطر مغلاً 
والعناية الإلمية م تقتصر عن إرسال السماء مدرارا فنظام العام لا يستغيي عمن 
يعرفهم وجه صلاح الدنيا والآحرة» ولا يشتغل بذلك كل واحد وهذا النظام 
موحود تي العالم» فإذن سبب النظام موحود ومن هو سبب النظام في العام فهو 
حليفة ١‏ لله في أرضه إذ بواسطته يتم في للق الله تعالى الهداية إلى مصاح الدنيا 
والآحرة» وإلا فالخلق دون المداية لا يقتضي إلى حير ولذلك قال تعالى: لإقدّر 
فهدی“ وقال عر وجل: [أعطى کل شيء خلقه ثم هدی) فالملك واسطة بين 
الله تعالى والنبي. والنبي واسطة بين الملك والعلماء. والعلماء واسطة بين النبي 
والعوام. والعا لم قريب من الشبي. والنبي قريب من الملىك» والملك قريب من الله 


۳ سورة الأعلى:‎ )١( 
. ٠١ سورة عله‎ () 


حجة الإسلام الغزالي 
چ ب ر ا ا ا ا ر 
سېحانه وتعال»› نم تتفاوت درجحات اللائكة والأنبياء والعلماء ف مراتب القرب 


تفاوتا لا بحصى - فهذا ما أردنا أن نحكيه من علومهم (المنطقية والإلهية والطبيعية) 
من غير اشتغال ني تيز الغث من السمين» والحق من الباطل. ولنفتح بعد هذا بكتاب 
(تهافت الفلاسفة) حتى يتضح بطلان ما هو باطل من هذه الآراء. والله الموفق 
لدرك الحق .منه وحوله. 


والحمد لله مد الشاكرين 
والصلاة والسلام على سيد المرسلين 


حجة الإسلام الغزالي 


الفهرس 


الصفحة 

المقدمة 4-0 
مقدمة المؤلف 1۰ 
القول في المنطق ۲ 
مقدمة في تهيد المنطق وبيان فائدته وأقسامه 6-1۲ 
الفن الأول في دلالة الألفاظ 1٥‏ 

الفن الثاني في المعاني الكليّة واحتلاف نسبها وأقسامها ۱۸ 

الفن الثالث في تر كيب المفردات وأقسام القضايا Y=‏ 
القول في القياسات ۳۸ 
قياس الخلف والاستقرار والمثال والقياسات المركبة 6 

القل ثي ججاري هذه المقدمات or‏ 
حانمة القول قي القياس or‏ 

الفن الخامس من الكتاب قي لواحق القياس والبرهان o‏ 

في بيان جميع شروط مقدّمات البرهان ۹ 

القسم الثاني وهو في الإهيات 

الفن الثاني الإلميات 11 
المقدمة الأولى في تقسيم العلوم ۱ 


المقدمة الثانية فی بیان موضوعات هذه العلوم الفلائة ليخ رج منه 1٤‏ 
موضوع العلم الإهي الذي نحن بصدده 


Yo 


حجة الإسلام الغزالي 
ر 


القول في ملازمة الميولى والصورة Yo‏ 
القول في الأعراض ۷۸ 
القول في أقسام آحاد هذه الأعراض ۸٠‏ 
المقالة الثانية في ذات واجحب الوحود ولوازمه I:‏ 
المقالة الثالثة في صفات الأول وفيها دعاوى ومقدمة 11۲ 
حاعة القول في الصفات ۳۱ 
المقالة الرابعة 1۳۳ 
المقالة الخامسة E2‏ 
القسم الثالث وهو في الطبيعيات 
الفن الثالث في الطبيعيات 14 
قسمة أولى للحركة : 11 
قسمة ثانية للحر كة باعتبار سببها 11۸ 
قسمة ثالثة للح ر كة 1۹ 
المقالة الرابعة في النفس النباتي والحيواني والإنساني ۹۱ 
القول في تحقيق الإدراكات الظاهرة 144 
القول في الحواس الباطدة ۱۹۹ 
القول ثي التفس الإنساني ۲۰١‏ 
المقالة الخامسة فيما يفيض على النفوس من العقل الفعال ١1‏ 


۲۲١ 
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